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1 JOHDANTO 
Muuan hyvin omistautunut tansanialainen jalkapallofani oli päättänyt tehdä kaikkensa, 
jotta hänen suosikkiseuransa, Young Africans Sports Club (Yanga), voittaisi pitkäaikai-
sen kilpakumppaninsa Simba Sports Clubin (Simba) seuraavana päivänä pelattavassa 
ottelussa. Mies kysyi neuvoa joukkueen teknisen komitean jäseneltä, maagisten toimen-
piteiden toteutuksesta vastaavalta henkilöltä, joka antoi hänelle tarkat toimintaohjeet. 
Mies valitsi neuvoja noudattaen Dar es Salaamin keskustan vilkkaimman ja ruuhkai-
simman paikan pääpostin läheisyydestä, jonne hän suuntasi noin kello neljän aikaan 
iltapäivällä. Ihmisiä oli tuohon aikaan töiden loputtua eniten liikkeellä, mikä oli oleellis-
ta hänen tehtävänsä kannalta. Mies matkusti paikalle taksilla muutaman Yangan pelaa-
jan kanssa, jotka seurasivat tapahtumaa loppuun asti sivusta. Perille päästyään mies rii-
sui viittamaisen takkinsa, jonka alla hänellä ei ollut ollenkaan vaatteita. Neuvon antanut 
henkilö oli nimittäin korostanut, että ohjeiden mukaan toimittaessa kaikki muut paikal-
laolijat näkisivät miehen vaatteet päällä, vaikka hän olisikin alasti. Kelteisillään tämä 
suhteellisen kookas keski-ikäinen mies sitten marssi auton luota keskelle väkijoukkoa, 
lausui muutamia tarvittavia sanoja voiton varmistamiseksi ja rikkoi kookospähkinän 
kadulle. Tämän jälkeen hän käänsi selkänsä tuijottaville ihmisille ja palasi takaisin tak-
siin. Tästä toimituksesta huolimatta Yangan joukkue hävisi ottelun, ja mies oli raivois-
saan.  
Tarinan kertoi minulle Sunday Manara1, joka oli yksi autossa mukana olleista pelaajista. 
Tapauksesta on nyt kulunut jo yli kolmekymmentä vuotta, mutta siinä kiteytyy piirteitä 
tämän tutkielman sisällöstä. Itse tarinankertoja, entinen kansainvälisen tason huippupe-
laaja, kyseenalaisti monella tapaa toiminnan rationaalisuuden. Manaran mielestä teolla 
ei ole mitään tekemistä jalkapallon kanssa, vaan kysymys on puhtaasta uskomuksesta, 
jolla ei ole todellisuuspohjaa. Hänen mukaansa tansanialaisessa kulttuurissa on yhä sy-
välle juurtunutta uskoa yliluonnolliseen, jota on vaikea kitkeä pois ihmisistä, jotka ovat 
uskoneet siihen koko elämänsä.  
                                               
1 Olen saanut kaikilta haastateltaviltani luvan mainita heidät nimeltä tutkielmassani. Käytän kuitenkin 
kaikista työssäni esiintyvistä henkilöistä fiktiivisiä nimiä heidän yksityisyytensä suojelemiseksi. Poikke-
uksena ovat virallisten tahojen edustajat ja kansallisesti tai kansainvälisesti tunnetut henkilöt, kuten Sun-
day Manara, joista käytän heidän oikeita nimiään. 
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Tämä on tutkimus tansanialaisesta jalkapalloon liittyvästä magiasta2, jonka avulla pyri-
tään varmistamaan oman joukkueen kannalta suosiollinen lopputulos yliluonnollisin 
keinoin. Magialla on oma roolinsa joukkueiden otteluun valmistautumisprosesseissa, ja 
magian toimivuudesta vastuussa olevien henkilöiden ryhmää kutsutaan usein tekniseksi 
komiteaksi (komiti ya tekniki). Teknisen komitean päätehtävänä on suojella omaa jouk-
kuetta kaikin tavoin, ei pelkästään yliluonnollisin keinoin, ja varmistaa ennen kaikkea 
oman joukkueen voitto. Analyysin keskiössä ei kuitenkaan ole toiminnan rationaalisuu-
den arvioiminen, vaan jalkapalloilun ja siihen liittyvän magiatoiminnan merkitykselli-
syys ihmisille. Manaran tavoin monet jalkapalloilusta kiinnostuneet ihmiset pitävät ma-
giaa ajanhukkana ja liittävät sen menneisyyteen kuuluvaksi, kun taas toiset näkevät ma-
gian tansanialaisesta kulttuurista kumpuavana voimavarana. Ihmisten suhtautuminen 
jalkapallomagiaan on ambivalenttia niin käynnissä olevien diskurssien kuin käytännön-
kin tasolla.  
Magia on kuitenkin vain peliin valmistautumista täydentävä lisä, joten tutkielmani on 
myös etnografinen tutkimus tansanialaisesta jalkapalloilusta. Analyysini perustuu Tan-
saniassa tekemääni antropologiseen kenttätyöhön: havainnointiin, haastatteluihin ja käy-
tyihin keskusteluihin paikallisten ihmisten kanssa. Minulle on tärkeää, että tutkimuksen 
kohteena olevien ihmisten oma ääni tulee esille, jolloin ihmisten antamat merkitykset 
jalkapallo- ja magiatoiminnalle eivät näyttäydy todellisuutta yksinkertaistavana yksi-
ulotteisena tulkintana. Kenttätyöhön perustuvan aineiston rikkaus on sen yllätykselli-
syydessä; asiat eivät aina sujuneetkaan niin kuin ne oli alkuperäiseen tutkimussuunni-
telmaan kirjattu. Tämän vuoksi kerron tutkielmani aluksi lyhyesti omasta asemoitumi-
sestani tutkimuskentällä, käyttämistäni metodeista, ja siitä, miten tutustuin muun muas-
sa Manaran kaltaisiin ihmisiin (luku kaksi). 
                                               
 
2 Yliluonnollisia voimia urheilun kontekstissa käsitelleet tutkijat käyttävät ilmiöstä eri termejä. Leseth 
(1997; 2003) ja Schatzberg (2006) käyttävät termiä noituus (witchcraft, sorcery) ja Royer (2002) käyttää 
termiä okkultistiset voimat (occult powers). Itse käytän pääosin magia-termiä (magic) kuten Gmelch 
(2003 [1978]) ja osittain termiä noituus, koska ne tuntuvat itsestäni luontevimmalta. Pannenborgin (2008, 
140) mukaan on virheellistä tarkastella jalkapallomagiaa ja eri jalkapallonoituuksia samana ilmiönä, 
vaikka hänen omat informanttinsa eivät tee jaottelua yliluonnollisten voimien välille. En jaa Pannenbor-
gin näkemystä. Omat informanttini puhuivat noituudesta ja magiasta samana yliluonnollisena ilmiönä, ja 
joskus ilmiöön viitattiin myös termillä juju (ks. myös Leseth 1997; 2003), joka on käytössä muuallakin 
Afrikassa, mutta termi ei ole tansanialaista alkuperää.    
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Yhteiskuntatieteisiin on vakiintunut käsitepari traditionaalisesta ja modernista. Käsite-
parin avulla kuvattiin erilaisia yhteiskunnan ilmiöitä hyvin etnosentrisesti erityisesti 
antropologian tieteenalan alkutaipaleella. Moderni viittasi länsimaisten omaan oletet-
tuun sivistykseen ja tieteelliseen ajatteluun ja traditionaalinen taas ”primitiivien” alhai-
semmalla kehitystasolla olevaan kulttuuriin, josta irrationaalinen ja mystinen magia oli 
selvä osoitus. Jalkapalloa sen sijaan on tutkittu hyvin modernina ilmiönä. Laji on lähtöi-
sin Englannista, josta se on levinnyt ympäri maailmaa huikean suosituksi. Toisin kuin 
magiaa, jalkapalloa pidetään läpinäkyvänä ja selkeänä toimintana; siinä on tasapuolises-
sa lähtöasetelmassa kaksi joukkuetta, joista parempi voittaa. Siksi muun muassa eu-
rooppalaiset siirtomaahallitsijat pyrkivät aikoinaan ”sivistämään” hallitsemiensa aluei-
den afrikkalaisia asukkaita jalkapallon avulla, jonka lajina katsottiin edellyttävän mielen 
ja ruumiin kurinalaisuutta. Näiden tutkimusperinteiden valossa jalkapallon ja magian 
yhdistelmä on ongelmallinen tutkimuskohde, koska sitä ei voida määritellä kuuluvaksi 
dikotomian kumpaankaan kategoriaan, ei moderniin eikä traditionaaliseen.  
Omalta osaltani halusin aluksi osoittaa tämän dikotomian kestämättömyyden afrikka-
laista toiseutta luovana, mutta toisaalta ymmärsin, että dikotomia voi myös auttaa ym-
märtämään sosiaalista todellisuutta. Tämän vuoksi modernin ja traditionaalisen katego-
riat kulkevat mukana tutkielmani punaisena lankana. Aloitan käsittelemällä kolmannes-
sa luvussa tarkemmin modernin ja traditionaalisen dikotomian muodostumista ja sen 
ongelmallisuutta tutkimusta määrittävänä piirteenä. Antropologiassa on viime vuosi-
kymmeninä pyritty purkamaan mainitsemaani aikaisempaa tutkimusperinnettä, joka 
arvottaa ihmisiä rationaalisesti tai moraalisesti. Useat afrikanistit  (ks. esim. Comaroff & 
Comaroff 1993) ovat muun muassa halunneet tuoda esille näkemyksiä, joissa magia on 
nimenomaan reaktio nykypäivän ilmiöihin ja siksi erityisen modernia. Toisaalta urhei-
lua ja erityisesti jalkapalloa on kuvattu edelleen moderniuden ilmentäjänä jopa analo-
giana modernien kansallisvaltioiden syntymiselle, koska sen avulla ihmiset voivat ko-
kea yhteisöllisyyttä ”me vastaan muut” -hengessä.  
Tutkielmassani jalkapallo ja magia ovat kuitenkin samanaikaisesti osana sekä ihmisten 
modernin että traditionaalisen määritelmää. Tansaniassa ihmiset käyttävät traditionaali-
sen ja modernin kategorioita arkipuheessaan ja hahmottavat maailmaa niiden avulla, 
toki länsimaisten tavoin toisinaan etnosentrisesti. Siitä huolimatta haluan yksinkertais-
tavan, kaiken globaaleita ja paikallisia ilmiöitä kattavan käsiteparin sijaan mieluummin 
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rohkaista keskusteluun erilaisista modernin ja traditionaalisen kategorioista, joille ihmi-
set antavat merkityksiä omassa elämässään. Modernin ja traditionaalisen kategorioiden 
avulla ihmiset määrittävät pohjimmiltaan omaa subjektiviteettiaan tai persoonaansa. 
Jalkapallomagia tutkimuskohteena on oiva areena tämänkaltaiselle ihmisten subjektivi-
teettia tarkastelevalle lähestymistavalle.  
Oman kenttätyöni aikana kuulemani tämänhetkiset tansanialaisten käsitykset jalkapal-
losta ja magiasta eivät kuitenkaan ole muodostuneet tyhjästä. Laajan analyysin kattami-
seksi ja oman tutkimukseni kontekstualisoimiseksi teen neljännessä luvussa katsauksen 
tansanialaisen jalkapalloilun historiaan ja erityispiirteisiin. Jalkapallo on ollut siirtomaa-
ajoista lähtien suosituin laji Tansaniassa ja oikeastaan koko Afrikassa (Tsuruta 2007, 
198). Silti Bea Vidacsin (2006, 311) mukaan yhteiskuntatieteilijät ovat kiinnittäneet 
suhteellisen vähän huomiota afrikkalaiseen urheiluun ylipäänsä. Katsauksessa tulevat 
esille urheiluntutkimuksen teemat toiminnan kilpailullisuudesta ja poliittisuudesta aina 
urheilun globaaliin luonteeseen yleisellä tasolla.   
Keskityn erityisesti maan kahden suosituimman ja tunnetuimman seuran, jo Manaran 
tarinassa esille tulleiden Simba Sports Clubin (Simba) ja Young Africans Sports Clubin 
(Yanga) erityislaatuisuuteen ja niiden keskinäiseen, jo vuosikymmeniä kestäneeseen 
kilpakumppanuuteen. Sekä Simba että Yanga ovat aloittaneet toimintansa ruohonjuuri-
tason liikkeinä, josta ne ovat kehittyneet ja kasvaneet eri sosiaalisten ympäristöjen yli, 
ennen kolonialismia ja sen jälkeen, ja nyttemmin ne ovat saavuttaneet maanlaajuisen 
suosion (Tsuruta 2007, 199). Kuvailen, kuinka näiden kahden seuran historia on yhtey-
dessä Tansanian rannikkokulttuurien perinteeseen. Seuroilla oli erityisesti alkutaipaleil-
laan yhteyksiä esimerkiksi musiikki- ja tanssiryhmiin, koska kaikki nuo yhteisöt organi-
soituivat samalla periaatteella. Kaikille näiden ryhmien toiminnalle on ominaista erityi-
nen yhteisöllisyyteen perustuva sosiaalinen verkostoituminen, joka ylittää kaupunkien ja 
eri etnisten ryhmien rajat. Erityisesti rannikkokulttuurin traditionaalisissa ngoma-
tanssien kilpailullisuudessa ja jalkapallon kilpailullisuudessa voidaan nähdä jatkuvuutta. 
Tämä ei tue joidenkin aiempien tutkimusten olettamusta, jonka mukaan kilpailullisuus 
kuuluisi oleellisena osana vain länsimaiseen moderniin (ks. esim. Guttman 1978; Elias 
& Dunning 1993 [1986]). 
Tansanialaisen jalkapalloilun erityispiirteiden jälkeen kuvailen, mitä jalkapallomagia on 
Tansaniassa konkreettisesti (luku viisi), koska muun muassa Peter Geschiere (1997, 19) 
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on kritisoinut antropologeja siitä, että he väistävät kysymyksen magian harjoittamisesta 
tai magian todellisuudesta käsittelemällä magiaa pelkästään diskurssina. Minulla ei ollut 
itselläni mahdollisuutta osallistua yhteenkään varsinaiseen jalkapallomagian rituaaliin 
kenttätyöni aikana, mutta sain kuulla useita kertomuksia rituaalien kulusta. Näiden ker-
tomusten pohjalta jaottelen erilaisia jalkapallossa käytettäviä magian muotoja tyypeit-
täin. Tarkoituksenani ei ole tehdä kaikenkattavaa ”oikeaa” määritelmää tansanialaisesta 
jalkapallomagiasta eikä se ole mahdollistakaan, mutta tyyppien jaottelu helpottaa toi-
minnan kuvaamista. Perustelen eri magiatyyppien jaottelua myös sillä, että tyypeittäin 
tarkasteltuna voin kuvata magian eri muotojen yhtäläisyyksiä ja eroja erityisesti Tansa-
nian rannikkokulttuureiden muihin traditionaalisena pidettyihin maagisiin käytäntöihin. 
Aineistoni perusteella ihmiset antavat magialle erilaisia merkityksiä riippuen sen käyt-
töyhteydestä, alkuperästä, tilanteen tärkeydestä ja myös magian suorittajasta. Monet 
keskustelukumppanini vertasivat jalkapallomagiaa esimerkiksi politiikassa käytettävään 
magiaan. Erilaiset kuulemani magian määritelmät olivat osittain yhteneviä, osittain 
päällekkäisiä, osittain ristiriitaisia ja osittain toisilleen täysin vastakkaisia. Osa infor-
manteistani viittasi jalkapallon yhteydessä käytettävän magian kumpuavan arabiperin-
teestä, mutta toisaalta monet tai jopa samat informantit kuvailivat sen yhteneväisiä piir-
teitä oman paikallisyhteisönsä perinteeseen tai yleisesti swahiliperinteeseen3. Informant-
tini myös arvottivat toimintaa moraalisesti hyväksi tai pahaksi eri tavoin. Lisäksi joi-
denkin jalkapallomagian rituaalien varsinainen kohde saattaa olla joko joukkue, yksit-
täinen pelaaja, vastustajajoukkue tai jopa esimerkiksi tuomari. Olennaista on, että in-
formanttini liittivät tietyt magian toimintamuodot traditionaalisen magian piiriin nimen-
omaan sen vuoksi, että toimintamuodoissa oli jatkuvuutta aikaisempiin maagisiin käy-
täntöihin.   
Jalkapallotapahtumia voidaan pitää myös eräänlaisina esityksinä tai rituaaleina (luku 
kuusi). Erityisesti Simban ja Yangan välisissä jalkapallo-otteluissa toimintaan liittyy 
paljon joukkueita toisistaan erottelevaa symboliikkaa. Kilpailullisuusteeman lisäksi ur-
heiluntutkimuksessa on huomioitava, että voittajien ja häviäjien selvittäminen ei ole 
toiminnan ainoa tarkoitus. Ihmiset antavat urheilutoiminnalle hyvin erilaisia merkityk-
                                               
3 Esimerkiksi Tsuruta (2003, 197) on rajannut swahili-termin omassa tutkimuksessaan suhteellisen tarkas-
ti. Itse viittaan swahili-termillä laajemmin Tansanian ja sen lähialueiden rannikkokulttuureihin, koska 
monet informanttini puhuivat niistä usein yhtenäisenä asiana.  
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siä, joten pitkälle menevien tulkintojen jalkapallon esityksellisistä arvoista on oltava 
erityisen hyvin perusteltuja.  
Tuulikki Pietilän (2002, 45) mukaan pelkät globaali–lokaali-dikotomioiden tasolla ope-
roivat tutkimukset eivät onnistu merkittävästi lisäämään ymmärrystä magiasta4, vaan 
antropologian anti ja vahvuus on edelleen paikallistason vankassa tuntemuksessa. Mie-
lestäni sama pätee myös urheiluntutkimukseen. Lisäksi jalkapalloon tai magiaan ei kan-
nata suhtautua ”liian vakavasti” globaaleista ja poliittisista yhteyksistään huolimatta. 
Edes intohimoisesti jalkapalloon suhtautuneet informanttini eivät aina puhuneet jalka-
pallotoiminnasta hampaat irvessä. Esimerkiksi luvun alussa tarinan päähenkilönä toimi-
nut alaston mies ja kookospähkinä kirvoittivat sen kertojassa, Manarassa, sellaisen rö-
hönaurun, että minun oli vaikea ymmärtää, että juuri hetkeä aikaisemmin hän oli lei-
mannut magiaan uskomisen surulliseksi tarinaksi ja tansanialaisen jalkapalloilun ja yh-
teiskunnan ongelmaksi.  
Kolmessa viimeisessä luvussa yhdistän konkreettisemmin magian ja urheilun tutkimus-
perinteet modernin ja traditionaalisen käsitteiden avulla. Luvussa seitsemän pohdin jal-
kapallotoiminnassa muodostuvia sosiaalisia suhteita ja niissä ilmeneviä jännitteitä, jois-
sa traditionaalisen ja modernin kategoriat kääntyvät aikaisemman tutkimusperinteen 
kannalta päälaelleen. Tämä tutkimukseni osa perustuu erityisesti Harri Englundin 
(1996) lähestymistapaan, jossa magian avulla tuodaan esille tutkittavan yhteisön keski-
näisissä sosiaalisissa suhteissa olevia jännitteitä. Englundin Malawiin sijoittuvassa et-
nografiassa paikallisen yhteisön jäsenten väliset sosiaaliset jännitteet tulevat esille ma-
giasyytöksissä: magian käytöstä syyttäminen on hyökkäys syytetyn henkilön moraalista 
laatua kohtaan. Syytetyiksi joutuvat ne, jotka eivät tee näkyviksi suhteita, joilla he ovat 
maallisen menestyksensä ansainneet. Jalkapalloilun yhteydessä voisi helposti olettaa, 
että syytökset magian käyttämisestä liittyisivät saavutettuihin voittoihin tai kärsittyihin 
tappioihin, koska jalkapallomagian toimivuutta voidaan mitata suoraan tulosten perus-
teella.  
Jalkapalloyhteisöjen jäsenten välisissä sosiaalisissa suhteissa ilmenevät jännitteet muo-
dostuvat kuitenkin eri syistä. Joukkueiden magiasta vastaavat tekniset komiteat eivät ole 
seuraorganisaatioiden virallisia osia, mikä aiheuttaa toisinaan jännitteitä joukkueiden 
                                               
4 Pietilä (2002) käyttää termiä noituus. 
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sisäisessä dynamiikassa. Joidenkin jalkapallotoimijoiden mielestä teknisen komitean 
jäsenet ovat toiminnassa mukana ainoastaan taloudellisista syistä, jolloin jalkapalloma-
gia on heille silkkaa bisnestä ja tekniset komiteat havittelisivat vain omaa etuaan. Tämä 
on ristiriidassa sen kanssa, että tekniset komiteat itse korostavat henkilökohtaista suh-
dettaan joukkueeseen jopa siihen asti, että heille joukkue on heidän veressään. Tilan-
teesta mielenkiintoisen tekee se, että tekniset komiteat itse puolestaan syyttävät joukku-
eiden johtoa samasta asiasta: oman edun tavoittelusta ja jalkapallobisneksestä. Jalkapal-
lojoukkueissa ilmenevät jännitteet liittyvät näin jalkapallotoiminnan yhteisölliseen as-
pektiin, jossa lojaalius omaa joukkuetta kohtaan korostuu.  
Esimerkiksi alun tarinan mies toimi niin kuin toimi joukkueensa Yangan hyväksi pitkä-
aikaista kilpakumppaniaan Simbaa vastaan. Voittamisella on siis väliä, mutta informant-
tejani tuntuu yhdistävän ajatus siitä, miten voittoon ja menestykseen tulee pyrkiä. Il-
kosillaan Dar es Salaamin keskustassa esiintyneen miehen toiminta ei ole kovin tuomit-
tavaa, koska hän toimi joukkueen hyväksi eikä pyrkinyt ensisijaisesti omaan etuunsa eli 
tässä tapauksessa taloudelliseen menestykseen jalkapallon avulla. Esimerkiksi Manara 
puhuu seuratoiminnan myötä syntyvistä ”jalkapalloperheistä”, jolloin eräänlaisen ”su-
kulaisuusteeman” ymmärtäminen on tärkeää tansanialaisen subjektiviteetin hahmotta-
miseksi, koska perhe on traditionaalisena pidetyn magian aiheuttamien jännitteiden kes-
kiössä.  
Luvussa kahdeksan kokoan tutkielmani yhteen, ja pohdin, missä yhteydessä modernin 
ja traditionaalisen kategoriat ovat Tansaniassa muodostuneet ja miten ne näyttäisivät 
hahmottuvan erityisesti suhteessa Eurooppaan ja eurooppalaisiin. Tansanialaiset halua-
vat diskurssin tasolla ”eurooppalaista” moderniutta, mutta arvostavat myös ”paikallista” 
traditionaalista jatkuvuutta. Modernin ja traditionaalisen kategoriat ovat aktiivisesti ku-
viteltuja kategorioita, jotka kuitenkin vaikuttavat toimintaan ja toiminnan moraaliseen 
arvottamiseen myös konkreettisesti joskin ristiriitaisesti. Ihmiset myös määrittävät kate-
gorioiden rajoja jatkuvasti uudelleen toiminnan ja ympäristössä tapahtuvien muutosten 
myötä. 
Tämä tutkielman tarkoituksena ei ole mitata tansanialaisen jalkapalloilun tasoa tai mää-
ritellä sitä, mitä pelilliseen voitokkuuteen ylipäänsä tarvitaan, vaikka aiheenani osittain 
onkin tähän menestykseen pyrkiminen. Tämä ei tietenkään tarkoita, että tansanialaiset 
suhtautuisivat voittoon ja häviöön välinpitämättömästi. Tapasin Tansanian jalkapallo-
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maajoukkueen (Taifa Stars) entisen päävalmentajan, brasilialaisen Marcio Maximon, 
kenttätyöni aikana maan epävirallisessa pääkaupungissa Dar es Salaamissa, kun hän oli 
hiljalleen päättämässä pestiään joukkueen peräsimessä. Maximon mukaan joukkueella 
on edessään valoisa tulevaisuus muutamien reunaehtojen täyttyessä. Hänen mukaansa 
joukkue taistelee kahden tai kolmen vuoden kuluttua muiden afrikkalaisten huippujouk-
kueiden kanssa, jos toiminnan ammattimaisuus kehittyy seurajoukkueista lähtien ja pe-
laajat toimivat joukkueen hyväksi itsekkyyden sijaan. 
Tansanian maajoukkueesta ja kilpailullisen menestyksen edellytyksistä Maximon lisäksi 
mielipiteitä on toki myös tavallisilla tansanialaisilla. Istuimme tulen valaistessa odotta-
massa illallisen valmistumista Nanhyangan kylässä Tandahimbassa Mtwaran läänin 
maaseudulla ja ystäväni Juma kuunteli pientä rohisevaa matkaradiota. Juontaja kertoi 
alkuasetelmia tuloillaan olevasta liigakaudesta ja kertoi myös yleisöpalautetta jalkapal-
loon liittyen. Erään kuulijan kommentti herätti hilpeyttä ystävässäni ja majapaikkamme 
emännässä. Tansanian maajoukkueen kehno menestys saattoi kuulemma johtua siitä, 
että pelaajat eivät saaneet tarpeeksi syötävää. Tämä oli ehkä vinoileva kommentti mutta 
reunaehto menestykselle sekin. Dar es Salaamin suurkaupungista pienempään Mtwaran 
kaupunkiin ja sieltä Nanhyangan kylään asti minulla aina riitti puheenaiheita ihmisten 
kanssa jalkapallosta, mikä teki myös antropologisen tutkimuskenttäni yhteen paikkaan 
sitomisen mahdottomaksi. 
 
 
2 KENTÄLLÄ JA KENTÄN LAIDALLA 
Tutkielmani pohjautuu etnografiseen aineistoon, jonka keräsin Tansaniassa vuoden 
2010 tammikuusta syyskuuhun kestäneellä kenttätyöjaksollani. Asuin tuon kahdeksan 
kuukauden ajan eteläisessä Tansaniassa sijaitsevassa Mtwaran kaupungissa, josta tein 
myös lyhyehköjä aineistonkeruumatkoja Dar es Salaamiin. Työskentelin koko mainitun 
ajan vapaaehtoisena Mtwarassa paikallisessa Sports Development Aid -järjestössä 
(SDA), joka nimensä mukaisesti pyrkii aktivoimaan yhteisön jäseniä liikunnan avulla ja 
tarjoaa halukkaille myös terveystietoutta. Vapaaehtoisjakson ja kenttätyön yhdistäminen 
osoittautui kohdallani hyväksi ratkaisuksi. SDA on toiminut alueella jo yli kymmenen 
vuoden ajan, ja järjestöllä on hyvät suhteet muun muassa urheiluministeriön virkamie-
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hiin. Täten minun ei tarvinnut luoda sosiaalisia verkostojani alusta alkaen itse ja sain 
korvaamatonta apua muun muassa tulkkauksessa. Tansanialaisten kollegojen kanssa 
käymäni keskustelut auttoivat minua konkreettisesti ymmärtämään sikäläistä jalkapal-
loilua ja siihen liittyvää magiaa ilmiönä. Käytännössä erityisesti Dar es Salaamin suur-
kaupungin vilskeessä vihreälle antropologille eri paikkojen etsiminen ja niihin löytämi-
nen, olisi ollut hyvin vaikeaa ilman SDA:n kollegoja. 
Ennen kentälle lähtöä minulla ei ollut tarkkaa kuvaa siitä, miten kentälle sijoittuisin ja 
minkälaista tietoa minun olisi mahdollista kerätä. Minulla oli etukäteen vain hatara käsi-
tys siitä, miten yleistä magian harjoittaminen jalkapallon yhteydessä on, tai miten suuria 
eroja sen käytössä on paikallisesti. Siksi pidin silmäni ja korvani auki kaikkialla ja ha-
keuduin paikkoihin, joissa kuvittelin jalkapalloon liittyvää magiaa esiintyvän. Kenttä-
työni alkuvaiheessa kävin muun muassa harjoittelemassa ja pelailemassa paikallisen 
naisjoukkueen mukana. Mtwaran stadion (Nagwanda Stadium) tuli muutenkin hyvin 
tutuksi, kun kävin seuraamassa esimerkiksi eri olutmerkkien tai teleoperaattoriyritysten 
sponsoroimia jalkapallotapahtumia. Toisaalta minun ei edes tarvinnut lähteä stadionille 
asti etsimään pelitunnelmaa, koska pienten ja vähän vanhempienkin poikien pelejä oli 
käynnissä kaikkialla, jossa oli vähänkään sopivasti tilaa.  
Lähdin kentälle ajatuksenani, että vertailisin tansanialaisia teknisiä komiteoita länsi-
maisten huippujoukkueiden managereihin tai mentaalivalmentajiin, joiden toiminnassa 
on paljon yhteneviä elementtejä. Jalkapallo on maailmanlaajuisen suosionsa ja paikallis-
ten erityispiirteidensä takia otollinen tutkimusteema tällaiselle lähestymistavalle. Huip-
pujalkapallovalmentajat ja tekniset komiteat tuovat omilla tahoillaan jalkapalloon ylei-
söä kiehtovaa särmää. Samalla he pyrkivät häivyttämään pelaajien (kuvitellusta) sisäi-
sestä maailmasta kumpuavaa epävarmuutta, ja he myös kääntävät yleisön tuoman pai-
neen pelaajista itseensä ottamalla tilanteen taitavasti omaan hallintaansa. Tämän ajatuk-
sen myötä tavoittelin vertailunäkökulmaa, jossa olisin voinut tuoda esiin toimijoiden 
esityksellisiä rooleja ja toisaalta jalkapallotoimintaan liittyviä kuvitellun ja todellisuu-
den rajaa käsitteleviä yhtymäkohtia5. Valmentajien ja teknisen komitean vertailun lisäk-
si halusin kuulla myös yksilöiden omia tapoja peliin valmistautumisessa.  
                                               
5 Vrt. Geschiere (2003), joka käsitteli samankaltaisuuksia yhdysvaltalaisten politiikkojen pr-konsulttien ja 
kamerunilaisessa politiikassa toimivien magiaspesialistien välillä.  
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Keräämäni aineiston perusteella päätin kuitenkin olla nostamatta suoraa vertailunäkö-
kulmaa länsimaisen ja tansanialaisen jalkapalloilun välillä tutkielmani päälähestymista-
vaksi, koska olen kerännyt systemaattisesti aineistoa vain Tansaniasta, jolloin empiiri-
nen aineistoni ei olisi ollut tasapainossa varsinaisen länsimaissa tehdyn kenttätyöjakson 
puuttuessa. Olen kuitenkin itse pelannut aktiivisesti jalkapalloa pienestä pitäen, joten 
myös länsimaisen urheilun kokemusmaailma on minulle siltä osin tuttua. Omien koke-
muksieni ja muilta urheilijoilta saamieni kommenttien perusteella länsimaisia ja afrikka-
laisia magian muotoja vertaileva lähestymistapa on kuitenkin relevantti ja kiinnostava 
mahdollisuus jatkotutkimusta varten. Moderni-traditionaalinen -käsiteparin lisäksi tä-
mänkaltainen tutkimus myös purkaisi muita yksinkertaistavia vastakkainasetteluja, ku-
ten mystinen vastaan julkinen tieto tai uskomukset vastaan tieteellinen ajattelu, jotka 
ovat juurtuneet syvälle ihmisten ajattelurakenteisiin. 
Lopullisessa tutkielmassani en kuitenkaan halunnut jättää täysin hyödyntämättä aineis-
toani niiltä osin, kun yritin yhdessä informanttieni kanssa määritellä tansanialaisen ma-
gian mahdollisia yhtymäkohtia eurooppalaiseen jalkapalloon. Englundin & Leachin 
(2000, 237) mukaan juuri tämänkaltainen refleksiivisyys on tärkeää, koska parhaimmil-
laan tutkimuksen subjektit voivat osoittaa tutkimuksen kannalta relevantteja lähtökohtia 
ja siten osallistua suoraan varsinaisen antropologisen tiedon tuottamiseen. Saatoin haas-
tatteluissani esimerkiksi pyytää informanttejani suoraan vertailemaan eurooppalaista ja 
tansanialaista jalkapalloilua, saadakseni eroja ja yhtäläisyyksiä paremmin esille, koska 
pyrkimys vertailevaan näkökulmaan oli kuitenkin alun perin mielessäni. Toisekseen tein 
havainnon, että rajoittuneesta swahilin kielen taidostani johtuen, olemassa olevien ver-
kostojen vuoksi ja osittain sattumalta informanteikseni valikoitui paljon ihmisiä, jotka 
olivat tavalla tai toisella olleet paljon itse tekemissä eurooppalaisten ja sitä myöten eu-
rooppalaisten urheilukäsitysten kanssa. Mahdollisesti tämän vuoksi heidän kerronnas-
saan saattoi olla erityisen vertaileva ote, vaikka en siihen ollut heitä kehottanutkaan.  
Haastatteluhetket olivat hyvin vastavuoroisia tilanteita, ja haastateltavani kyselivät 
myös paljon minulta omia näkemyksiäni suomalaisesta tai eurooppalaisesta jalkapallos-
ta tai yhteiskunnasta yleisesti.  
Tämänkaltainen vastavuoroisuus johti usein tutkimuksellisesti herkullisiin tilanteisiin 
ja/tai täydelliseen hämmennykseen ainakin omalta osaltani. Esimerkiksi kesken Yangan 
eli toisen tansanialaisen huippujoukkueen teknisen komitean ryhmähaastattelun tulkki 
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käänsi minulle miesten puheenvuoron: ”Hyvä on. Voisitko nyt kertoa omasta puolestasi 
jalkapallofanien tilanteesta? Minkälaisia traditionaalisia tapoja he käyttävät siellä (Eu-
roopassa)? Harjoitetaanko niitä alueittain vai kansallisella tasolla?” Hapuileva vastauk-
seni oli varmasti pettymys keskustelukumppaneilleni, mutta myöhemmin ymmärsin, 
miten kääntäisin hämmennykseni empiirisen aineistoni rikkaudeksi. Tätä varten minun 
oli vielä kertaalleen arvioitava oma asemoitumiseni kentällä. 
Antropologi joutuu tekemään paljon erilaisia valintoja kentällä ollessaan oman roolinsa 
suhteen joko tiedostaen tai tiedostamattaan. Kenttätyön uranuurtaja Bronislaw Mali-
nowski (1978 [1922], 6) kuvailee, kuinka hän joutui yhteisön ulkopuolisena valkoisena 
tietoisesti tekemään eroa itsestään suhteessa siirtomaahallinnon virkamiehiin, lähetys-
työntekijöihin ja kauppiaisiin, jotta paikalliset olisivat hyväksyneet hänet osaksi joka-
päiväistä elämäänsä. Clifford Geertz (1983 [1972] 39–43) puolestaan kuvailee, kuinka 
hänen kenttätyönsä alkuvaiheessa balilaiset kyläläiset suhtautuivat häneen käytännössä 
täysin välinpitämättömästi ihan kuin häntä ei olisi ollut olemassakaan. Tilanne kuitenkin 
kääntyi hetkessä, kun Geertz osallistui laittomaan kukkotappeluun katselijana ja pakeni 
poliisia muiden kyläläisten tavoin. Tämän solidaarisuuden osoituksen jälkeen hän pääsi 
antropologisesti ”sisään” kylään. 
Oma kenttäni ei ollut rajattu kyläyhteisö, johon tarvitsi päästä sisälle. Se ei oikeastaan 
ollut myöskään yksittäinen fyysinen paikka tai edes kaupunki, vaikka varsinaiset ottelut 
toki sijoittuivat stadioneille. En itse päässyt osallistumaan maagisiin rituaaleihin ja jot-
kut haastateltavistani tapasin vain kerran, joten olin aina muiden silmissä ulkopuolinen 
länsimainen nainen. Ira Bashkow’n (2006, 18) mukaan antropologien roolia tai tiettyä 
erityisasemaa suhteessa muihin ei tule pitää esteenä hyvälle etnografialle. Hänen mie-
lestään se voi päinvastoin olla tärkeä työkalu prosessien ymmärtämiselle siinä kulttuuri-
sesti ja historiallisesti erityisessä tilanteessa, jossa ne tapahtuvat. Bashkow’n kenttätyön 
aikana ”valkoisuus” oli jotain, josta hänen tutkimansa Papua-Uuden-Guinean orokaivat 
olivat erittäin kiinnostuneita ja josta he halusivat usein puhua. (Mt.) Tässä Bashkow 
näki mahdollisuuden lähestymistapaan, jossa, aivan kuten länsimaisten kehittelemä 
määritelmä, kertoo ehkä enemmän länsimaisista kulttuureista kuin oletetuista primitii-
veistä, orokaivojen käsitykset valkoisista johtavat parempaan ymmärrykseen orokaivo-
jen maailmasta (mts. 9). Samalla tavoin pyrin lisäämään ymmärrystä tansanialaisesta 
modernin ja traditionaalisen jaottelusta, kertomalla heidän näkemyksiään eurooppalai-
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sista suhteessa heihin itseensä. Näillä metodeilla pyrin tutkielmassani Vidacsin (2006, 
344) peräänkuuluttamaan (urheilu)tilanteen tarkkaan kontekstualisointiin, jossa sosiaali-
set todellisuudet ja niiden tärkeys tutkittaville ihmisille otetaan vakavasti, ja näkökul-
maan, jossa yleistykset ja itsestäänselvyytenä pidetyt asiat kyseenalaistetaan. Modernin 
ja traditionaalisen kategoriat ja niihin sopimattomat elementit hämmentävät myös tan-
sanialaisia. Puheen tasolla nämä kategoriat halutaan pitää erillään, mutta käytännössä 
todellisuus on toinen. Toivon, että tämä ristiriitaisuus tulee esille tutkielmani edetessä. 
Keräämäni aineisto koostuu nauhoitetuista puolistrukturoiduista teemahaastatteluista, 
kenttäpäiväkirjamerkinnöistäni ja valokuvista. Nauhoitettuja haastatteluita on yhteensä 
kaksitoista, joista kolme on ryhmähaastatteluja. Puutteellisen swahilin kielitaitoni vuok-
si olen käyttänyt osassa apuna tulkkia ja osan haastatteluista kävimme kokonaan eng-
lanniksi. Haastateltavieni joukossa on kaksi Tansanian urheiluministeriön virkamiestä, 
entisiä ja nykyisiä valmentajia ja entisiä pelaajia, teknisten komiteoiden jäseniä, yksi 
liigaerotuomari ja Yangan seuraorganisaatioon kuuluva työntekijä. Haastattelujen lisäk-
si olen kirjoittanut kenttäpäiväkirjaani ylös epävirallisia keskusteluja ja kaikenlaisia 
jalkapalloon ja magiaan liittyviä havaintoja sekä muita ajatuksiani, joiden tutkimukselli-
sen arvon olen ymmärtänyt vasta kentältä palattuani. Olen myös kuvannut yleisiä tun-
nelmia Dar es Salaamin stadioneilla pelatuissa otteluissa ja verrannut niitä Mtwaran 
stadionilla kokemaani. Tarkimmat muistiinpanot minulla on Dar es Salaamissa pelatuis-
ta Tansanian ja Somalian välisestä maaottelusta (27.3.2010), Tansanian ja Brasilian 
välisestä harjoitusmaaottelusta (7.6.2010), Simban ja Yangan välisestä Community 
Shield -ottelusta 6  (18.8.2010) ja Simban ja African Lyonin välisestä liigaottelusta 
(21.8.2010).  
 
 
 
 
                                               
6 Community Shield -ottelu (mchezo ngao ya hisani) on suoraan Englannista kopioitu käytäntö, jossa 
hallitseva liigamestarijoukkue kohtaa hallitsevan liigacupin mestarijoukkueen. Tapahtuma on samalla 
avajaistapahtuma tulevalle liigakaudelle. 
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3 MODERNIA VAI TRADITIONAALISTA? 
3.1 Tehdään siitä numero 
Suomalaisen urheilupsykologi Laura Janssonin (1990 [1982], 134) mukaan ”(U)rhei-
lijan maagisesta ajattelusta on turha tehdä numeroa niin kauan kuin se ei haittaa itse 
suoritusta. Kilpailukokemuksen myötä vähenee myös maaginen ajattelu, kun todelliset 
valmentautumisen ja kilpailusuorituksen väliset syyt löytyvät.” Kyseisessä sitaatissa 
ilmenee tutkielmani oppihistoriallinen ja teoreettinen lähtökohta niin ”hyvässä kuin pa-
hassa”. Jansson on tehnyt huomion, että länsimaisilla urheilijoilla on maagisia usko-
muksia, mutta he pääsevät niistä hänen mukaansa eroon todellisten syy- ja seuraussuh-
teiden ymmärtämisen jälkeen. Hänen mielestään maaginen ajattelu näyttäisi siis edeltä-
vän oikeaa tapaa ajatella, aivan niin kuin ihmisajattelu kehittyisi asteittain. Aikaisem-
min maaginen ajattelu nähtiin nimenomaan merkkinä ”alkukantaisuudesta” ja epäratio-
naalisesta mielenlaadusta, seikkoina, jotka vähitellen tulisivat hälvenemään ihmisten 
keskuudesta.   
Jansson kuitenkin tuo poikkeuksellisesti esille, että maagista ajattelua ylipäänsä ilmenee 
länsimaisen urheilun kontekstissa. Patrick Royerin (2002, 472) mukaan magia on nor-
maalisti länsimaissa täysin piilotettu julkiselta arvostelulta. Länsimaiset eivät puhu 
omasta maagisesta ajattelustaan. Sen sijaan he usein kummastelevat afrikkalaista jalka-
pallomagiaa. Hämmentyneisyys johtuu ainakin osittain Arnold Pannenborgin (2008, 11) 
mukaan siitä, että suurin osa länsimaisesta yleisöstä saa tiedon afrikkalaisen jalkapallo-
magian olemassaolosta mediasta, jossa toimittajat välittävät usein kuvaa oudoista ja 
omalaatuisista noituususkomuksista raflaavasti7. Afrikkalaisten maaginen toiminta saa-
daan näyttämään eksoottisemmalta kuin se onkaan. Royerin (2002, 472) mukaan maa-
ginen ajattelu afrikkalaisen urheilun kontekstissa on pahimmillaan leimattu taikauskoksi 
ja parhaimmillaankin psykologiseksi välttämättömyydeksi pelaajille, jotka elävät alitui-
sessa voittamisen paineessa. Afrikkalaisten urheiluun liittyvää magiaa ei länsimaisen 
urheilumagian tavoin pidetä pimennossa julkisuudessa. 
Myös antropologit ovat niin sanotusti ”tehneet numeron” maagisesta ajattelusta Afrikas-
sa. Varsinkin varhaiset tulkinnat magian luonteesta ovat kuitenkin olleet melko kyseen-
                                               
7 Esimerkkejä sekä eurooppalaisesta että afrikkalaisesta median suhtautumisesta magian käyttöön ks. 
Schatzberg (2006). 
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alaisia, elleivät jopa vahingollisia todellisen ilmiön ymmärtämiseksi. Urheilun tutki-
muksen perinne on puolestaan lähes päinvastainen magian pitkälle tutkimusperinteelle. 
Antropologinen urheiluntutkimus on ollut pitkään muun tutkimuksen marginaalissa tai 
sitten urheilu on erotettu keinotekoisesti muusta yhteiskunnasta omaksi erilliseksi tut-
kimuskohteekseen, jonka vuoksi analyysi on usein jäänyt pinnalliseksi. Antropologista 
magian tutkimusta on siis tehty paljon ja pitkään, kun taas antropologista urheilun tut-
kimusta on tehty suhteellisen vähän sekä ajallisesti että määrällisesti.  
Tämän tutkielman lähtökohdan kannalta keskeisin ero magian ja urheilun tutkimuspe-
rinteiden välillä on, että magia on määritelty traditionaaliseksi ja urheilu sen vastaparina 
moderniksi. Royerin (2002, 472) mukaan maagisten voimien käyttämisen suosio afrik-
kalaisten jalkapallopelaajien keskuudessa tulkitaan usein ulkopuolisten toimesta jään-
nökseksi vanhentuneista käytännöistä. Mielestäni yksi syy ”jäännetulkintaan” on se, että 
jalkapallomagia ei asetu luontevasti kumpaankaan kategoriaan, ei moderniin eikä tradi-
tionaaliseen.  Tästä seuraa johtopäätös, että modernin ja traditionaalisen kategoriat ovat 
kulttuurisesti konstruoituja: ne ovat molemmat aktiivisen kuvittelun tuotoksia.  
Harri Englundin & James Leachin (2000, 226) mukaan moderni viittaa sanana vain il-
miön nykyaikaisuuteen, mutta siihen voi kätkeytyä myös niin sanottuja metanarratiive-
ja, jotka tulisi erottaa tutkimuksesta. Metanarratiiveilla Englund & Leach tarkoittavat 
moderni-termiin sulautuneita olettamuksia, jotka sisältävät ja luonnollistavat länsimaisia 
käsityksiä ainaisesta totuuden etsimisestä, järjen voitosta taikauskoisuuden kustannuk-
sella sekä modernin noususta ja tradition kuolemasta (mt.). Moderni tutkimuksellisena 
käsitteenä on heidän mukaansa siinä tapauksessa ongelmallinen, jos käsite alkaa määrit-
tää olemassaolon laatua (mts. 226)8. Esimerkiksi magian- ja urheiluntutkimuksen käsit-
teellisestä asettelusta johtuen jalkapallomagian analyysissa on suuri uhka pudota itses-
täänselvyytenä pidettyjen määrittelyjen ansaan, jossa magia kuvaa traditionaalista men-
nyttä ja urheilu nykyaikaista modernia. Tästä näkökulmasta afrikkalaisen urheilun yh-
teydessä tapahtuisi magiauskomusten eroosiota, jossa pelaajat ymmärtävät vähitellen, 
että voittoon tarvitaan loitsujen ja fetissien sijaan fyysistä pätevyyttä (Clayton 1987, 
130; sit. Royer 2002, 472). Kestävämmän teoreettisen näkökulman aikaansaamiseksi 
                                               
8 Moderniuden problematisoinnista ks. myös Latour (1996 [1991]); ajan ja paikan idealisoimisesta ja 
luonnollistamisesta ks. Fabian (1983). 
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aiemmat tutkimusperinteen metanarratiivit, implisiittiset olettamukset, on tuotava julki 
ja olettamukset on kyseenalaistettava. 
Tämä ei kuitenkaan tarkoita, että aion tässä tutkimuksessa hylätä kyseiset kategoriat 
kokonaan. Englundin & Leachin (2000, 237) mukaan itse moderni-sanan käytössä ei ole 
sinänsä mitään vikaa ja heidän mielestään olisi ikävää, jos antropologit oppisivat pyyh-
kimään moderni-sanan tutkimuksistaan kohtaamatta sen metanarratiivia. Todd Sander-
sin (2003, 347) mukaan modernin ja traditionaalisen dikotomia on tunkeutunut kaikkial-
le koloniaalisen kuvittelun tuotteena. Tähän kuvitteluun liittyy ajatus muuttumattomasta 
(maagisesta) menneestä ja dynaamisesta modernista (Pels 2003, 32). Peter Pelsin mu-
kaan puhe modernista on empiirinen fakta kaikkialla maailmassa, eikä se ole vain pu-
hetta, vaan diskurssit tuottavat myös käytännön seurauksia (mts. 30). Esimerkiksi Afri-
kan jalkapalloliitto Confédération Africaine de Football (CAF) kielsi ennen vuoden 
2002 Afrikan mestaruuskilpailuja jalkapallomagian käytön julkisesti, koska CAF ei ha-
lunnut, että yksi maanosan suurimmista ja arvostetuimmasta turnauksista tuottaa Afri-
kasta kuvaa ”kolmantena maailmana” (Schatzberg 2006, 357). Samanlaista virallista ja 
epävirallista jalkapallomagian vastustusta on myös Tansanian sisällä, tätä käsittelen 
tarkemmin tutkielmani edetessä. 
Oman tutkimukseni lähtökohtana on, että länsimaisten modernisaatioteorioiden tarjoa-
ma moderni ei ole koskaan ollut empiirinen tai historiallinen tosiasia, minkä vuoksi on 
harhaanjohtavaa puhua vain yhdestä modernista tai unilineaarisesta modernisaatiopro-
sessista (Pels 2003, 29). Sandersin (2003, 237) mukaan antropologit ovat jo pitkään 
muuttaneet yksiköitä monikoiksi: kulttuurista tuli kulttuurit jo jokin aika sitten ja mo-
dernista tuli modernit. Samalla tavoin hänen mielestään olisi aika hylätä termi afrikka-
lainen magia9 yksikössä ja siirtyä puhumaan magioista monikossa. Sanders (2003, 348) 
haluaa korostaa, että antropologit eivät muuta yksiköitä monikoiksi huvikseen tai ollak-
seen ilkikurisia, vaan päinvastoin tarkoituksena on saada näkyviin vaikeasti tavoitelta-
vissa olevia ”sosiaalisia faktoja” vivahteikkaasti. Monista eri magioista puhuminen on 
tärkeää siksi, että esimerkiksi Sandersin (2003, 348) tutkimilla Tansanian ihanzuilla on 
monia magioita, ja osalla näistä magioista ei ole paikallisten itsensä mielestä mitään 
tekemistä modernin ja traditionaalisten kategorioiden kanssa. Ihmiset käyttävät joissain 
tilanteissa modernin ja traditionaalisen dikotomiaa, koska se auttaa heitä selkeyttämään 
                                               
9 Sanders (2003) käyttää termiä noituus (witchcraft). 
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heidän omia ajatuksiaan maailmasta suhteessa itseensä (Sanders 2003, 343). Tämän 
vuoksi kategorioita ei pidä kokonaan sivuuttaa analyysissa. Pels (2003, 31) huomaut-
taakin, että nykyaikaisen magian tutkimus on usein ihmisten subjektiivisuuden tutkimis-
ta.  
3.2 Traditionaalinen magia tutkimuskohteena 
Pelsin (2003, 5) mukaan aikaisempi antropologinen diskurssi on pitkälti vastuussa ma-
gian tulkinnasta modernin antiteesinä enemmän kuin minkään muiden tieteenalojen 
diskurssit. Antropologia on historiallisesti katsottuna suurimmaksi osaksi länsimaisten 
tiedettä muusta maailmasta (West about the Rest), jonka vuoksi myös aikaisemmat ant-
ropologien tuottamat diskurssit magiasta olivat länsimaisia (mts. 6). Käydyt diskurssit 
tuottivat tutkimuksellisena antinaan lähinnä kuvaa länsimaisista itsestään heille itsel-
leen. Uskomuksiksi leimatut asiat eivät todellisuudessa kertoneet niinkään tutkimuksen 
kohteista, vaan siitä, mitä antropologit ajattelivat ”tietävänsä” (Kopytoff 1981, 712).  
Varhaisten antropologien magian analyysien tarkoituksena oli erottaa ”villien” ja ”pri-
mitiivien” logiikka ”modernista” länsimaisesta logiikasta (Pels 2003, 6). Esimerkiksi 
antropologian klassikot James Frazer (1960 [1890]) ja Edward Burnett Tylor (1974 
[1871]) näkivät magian uskonnollisen ja tieteellisen ajattelun esiasteena. Heidän tutki-
muksissaan analyysin oleellisena osana olivat nimenomaan syy- ja seuraussuhteet, tie-
teen epävarmuustekijät ja kokonaisuuksien ja niiden osien hahmottaminen. Frazer (1960 
[1890], 65) määritteli maagisen ajattelun jonkinlaiseksi pseudotieteeksi (the bastard 
sister of science), kun taas Tylor (1974 [1871]) vertasi magiaa enemmän uskontoon. 
Magia ja muut käsitteet kuten shamanismi, fetisismi, noituus, okkultismi, toteemit, ma-
na ja tabut olivat siis pääosin tarkoitettu kuvaamaan jo mainittua moderniuden antitee-
siä, harhaluulojen ja itsepetoksen tuotetta, jonka ajateltiin vähentyvän ja katoavan, kun 
rationalisoituminen ja maallistuminen leviäisivät yhteiskunnassa (Pels 2003, 4). Tämä 
oli yhdistävä tekijä magian vertauksissa sekä tieteeseen että uskontoon. Klassiset tutki-
mukset maagisista uskomuksista tuottivat virheellisiä ja yleistäviä erotteluja, koska tut-
kimukset olivat rajoittuneet suhteellisen suljettuihin yhteisöihin. Lisäksi tutkimuksia 
ohjasivat ennalta määritetyt olettamukset, jolloin niiden päätarkoituksena oli lähinnä 
identifioida valheellisten uskomusten funktioita. (Royer 2002, 467.) 
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Sigmund Freud (1991 [1913]) ja Bronislaw Malinowski (1984 [1948]) eivät puolestaan 
erotelleet magiaa tietyn kehitysvaiheen osaksi, vaan näkivät magian, tieteen ja uskonnon 
toisiaan täydentäviksi. Magian avulla ihmiset kaikkialla pystyivät heidän mukaansa 
mielissään hallitsemaan normaalisti hallitsemattomissa olevia tilanteita. Maagisia us-
komuksia pyrittiin psykologisoimaan yksilötasolla. Universaaliusperiaate oli kritiikkiä 
evolutionistiselle tutkimukselle, mutta toisaalta psykologisoivat selitysmallit eivät ana-
lysoineet itse magian ”kulttuurisia kaavoja”. Ne jumittuivat argumenttiin, jossa magia 
oli esimerkiksi freudilaisittain joko vapaaehtoista kätkemistä uhkaavalta todellisuudelta 
tai malinowskilaisittain tapa koordinoida toimintoja, joissa muuten kontrollointi puuttui. 
(Pels 2003, 12.) Edellä mainitut psykologisoivat tai magian funktiota selittävät teoriat 
tunnustivat siis magian läsnäolon myös modernissa muunakin kuin jäänteenä. Näiden 
tutkimusten teoreettisissa väittämissä kuitenkin reflektoitiin vain harvoin tapoja, joilla 
magia kuuluu moderniuteen. (mts. 3, 12). Lisäksi esimerkiksi Freud (1991 [1913]) rin-
nasti ”villit” neurootikkoihin. 
Magian käytännöllistä ja universaalista funktiota selittävistä teorioista siirryttiin pian 
kuitenkin tutkimaan magiaa paikallisena uskomusjärjestelmänä, jolloin vastakkain aset-
tui ”toisten” uskomukset ja objektiivinen (tieteellinen) tieto (Royer 2002, 472). Tämä 
johtui pitkälti Edward Evan Evans-Pritchardin (1976 [1937]) käänteentekevästä zande-
noituuteen keskittyvästä tutkimuksesta. Evans-Pritchard itse pyrki ymmärtämään noi-
tuuden logiikkaa ja selittämään uuteen ymmärrykseen pyrkivällä tavalla edeltäjistään 
poiketen, miksi ihmisillä oli tämänkaltaisia uskomuksia. Tutkimuksen julkaisuajan 
asenneilmapiiri kuitenkin vaikutti siihen, että tutkijat keskittyivät jälleen tekemään eroa 
”meihin ja muihin” universalististen selittämisyritysten sijaan. Ajan henkeen kuului, että 
siirtomaita pyrittiin kontrolloimaan ja ”modernisoimaan”. (Pels 2003, 13.) Eurooppalai-
set siirtomaahallitsijat muun muassa pyrkivät hajottamaan paikallisten auktoriteettien 
vallan, joka oli tiiviisti sidottu magiaan. Tämä johtui siitä, että he eivät ymmärtäneet tai 
halunneet ymmärtää magian todellisuutta. (Royer 2002, 468–469.)  
Evans-Pritchardin ajoilta lähtien magia on ollut pitkään antropologisen tutkimuksen 
keskiössä erityisesti brittiläisten sosiaaliantropologien keskuudessa (Sanders 2003, 339). 
Esimerkiksi niin sanottu manchesteriläinen koulukunta keskittyi noituusepäilyksien ja 
syytöksien dynamiikkaan 1940–1970-luvuilla, jolloin tutkimuksessa keskeisiä teemoja 
olivat konfliktit ja toimijoiden väliset ristiriitaiset pyrkimykset (Pietilä 2002, 42; San-
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ders 2003, 339). Pietilän (2002, 42–43) mukaan nykyisen yhteisöjen sosiaalisiin jännit-
teisiin keskittyvien tutkimusten10 vahvuus on usein siinä, että niissä tulee hyvin esille 
paikallisyhteisöjen monimuotoisuus, jakautuneisuus ja se, että tutkittavat yhteisöt eivät 
ole erillisiä muista yhteiskunnista ja voimista. Toisaalta näissä näkökulmissa magia re-
dusoituu usein liian helposti tietyksi yksittäiseksi funktioksi kuten esimerkiksi politii-
kaksi, jolloin tulkinnassa noituus näyttäytyy liian selkeänä, ristiriidattomana ja ennakoi-
tavana ilmiönä (mts.). Oma jalkapallomagian analyysini sivuaa myös yhteisön sosiaali-
sia jännitteitä, mutta hieman erilaisen syytösten näkökulmasta, ja pyrin tuomaan analyy-
siini mukaan myös Pietilän kaipaamaa magian ristiriitaisuutta. 
Varhaisessa tutkimusperinteessä modernit instituutiot ja toiminnot on siis liitetty länsi-
maiseen maailmaan, ja eri tutkimusnäkökulmista huolimatta magiaa on harvoin teoreti-
soitu moderniin tai moderneihin instituutioihin kuuluvaksi (Pels 2003, 4). Viimeaikaiset 
tutkimukset (ks. esim. Comaroff & Comaroff 1993; 1999; Parish 2000) ovat pyrkineet 
korjaamaan tämän epäkohdan tarkastelemalla magiaa kritiikkinä ja vaihtoehtona mo-
dernisaatiolle. Näillä tutkimuksilla halutaan korostaa liian yksinkertaistavia ja rationa-
listisia huomioita kehityksestä ja globalisaatiosta (Pels 2003, 17). Royer (2002, 468) 
kehuu, että nämä uudet tutkimukset ovat tuoneet eloa Afrikan tutkimukseen, koska niis-
sä moderni nähdään ikään kuin kasvualustana uusille magian ja noituuden muodoille. 
Pelsin (2003, 3) mukaan moderni luo omia magian muotoja.    
Sanders (2003, 338–339) kuitenkin kritisoi näitä tutkimuksia, jotka ovat vihjanneet tai 
jopa vaatineet, että magiadiskurssit ja maagiset toiminnot tarjoavat moralisoivia meta-
kommentteja modernin tai modernien tarkoituksesta eri paikoissa. Tässä mielessä afrik-
kalaista magiaa ei ole nähty vain modernin osana, vaan pikemminkin modernin kritiik-
kinä ja paikallisena ”sanavarastona”. Tällöin magia on tutkijoiden tulkitsemana yhtey-
dessä moderniuden piileviin ja julkeisiin moraalittomuuksiin. (Mts.) Tämä uusi akatee-
minen kiinnostus kumpuaa osittain havaitusta yhteyksistä maagisten voimien, vaurau-
den kasautumisen ja valtiollisten instituutioiden välillä, jotka osoittavat magian ja sen 
voiman monet merkitykset (Royer 2002, 468.) Siten osa tutkijoista selittää magiaa 
muun muassa postkoloniaalisella tilanteella, modernilla, globaalilla tai kapitalistisen 
maailmantalouden leviämisellä (Sanders 2003, 339).   
                                               
10 Pietilä (2002) käyttää esimerkkinä Greenin (1997) tutkimusta eteläisen Tansanian pogorojen noituuden 
poistamisrituaaleista. 
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Pietilä (2002) suhtautuu Sandersin tavoin kriittisesti edellä mainitun kaltaisiin tulkintoi-
hin. Hänen mukaansa tällaisissa selitysmalleissa näkyvät nykyiset antropologisen tie-
teen paradigmat tai muodit, erityisesti pyrkimys kytkeä paikallisen yhteiskunnan tarkas-
telu aina laajempaan, jopa globaaliin, kontekstiin, ja toisaalta saavuttaa pienen ihmisen 
”kokemukset” (mts. 38). Näiden tutkimusten heikkous on kuitenkin siinä, että ne usein 
yhdistävät erilaisia samanaikaisia ilmiöitä toisiinsa ja päättävät, että niiden välillä on 
tietynlainen kausaalisuhde: yksi ilmiö selittää toisen. Tulkinnoissaan kirjoittajat selittä-
vät noituutta esimerkiksi yleisen moraalisen paniikin leviämisellä. Lisäksi tutkijat ker-
tovat mitä siitä seuraa, ja mistä noituus oikeasti heidän mielestään johtuu, jolloin he 
uusintavat varhaisen tutkimuksen kuvan afrikkalaisista yhteiskunnista staattisina, tasa-
painoisina ja suljettuina moraaliyhteisönä, joille ”länsimainen moderni” on jatkuva on-
gelma. (Mts. 38–42.)  
Kritiikistä huolimatta Sanders (2003, 339) huomauttaa, että on monia syitä siihen, miksi 
tämänkaltainen käsitys on saanut suosiota antropologien keskuudessa. Edellä mainitut 
magian selitysmallit eroavat tärkeillä tavoilla edeltäjistään, ja tutkimuksilla pyritään 
purkamaan toiseutta. Uusissa tutkimuksissa afrikkalaiset magiauskomukset nähdään 
dynaamisina ja luovana osana postkoloniaalista todellisuutta (mts.). Pietilän (2002, 45–
46) mukaan tälle lähestymistavalle on puolestaan annettava tunnustus siitä, että se muis-
tuttaa magian ja noituuden kokemuksellisesta, koskettavasta, järisyttävästä ja mielikuvi-
tuksellisesta tasosta. 
3.3 Moderni urheilu tutkimuskohteena 
Kuten jo luvun alussa mainitsin, antropologisen urheilun tutkimuksen historia on hyvin 
erilainen magian tutkimukseen verrattuna. Siinä missä magian analysoiminen on ollut 
pääosin antropologien hallussa, on urheiluntutkimus ollut poikkitieteellistä koko sen 
suhteellisen lyhyen noin 1960-luvulta alkaneen historian ajan (Vidacs 2006, 332). Ur-
heilu oli aluksi pitkään muunlaisen antropologisen tutkimuksen marginaalissa. Sen 
avulla pyrittiin kuvaamaan ja ymmärtämään muita kulttuurisia ilmiötä sen sijaan, että 
urheilu itsessään olisi nostettu tutkimuksen keskiöön. (Palmer 2002, 253–254). Ylipään-
sä urheiluun liittyvää tutkimusta tehtiin melko vähän 1980-luvulle asti. Tuolloin tutki-
mukseen tuli Vidacsin (2006, 332) mukaan uusi sykäys lähinnä brittiläisiltä tutkijoilta, 
jotka eivät enää pelkästään ylistäneet eri ihmisten saavutuksia urheilun saralla tai otta-
neet urheilupropagandaa itsestäänselvyytenä kyseenalaistamatta sen ideologisia perus-
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teita. Uudenlaiset 80-luvun alun tutkimukset keskittyivät pääosin urheilun etiikkaan ja 
modernien lajien tutkimukseen Englannissa (ks. esim. Hargreaves 1985). Urheiluntut-
kimusten määrä nousi edelleen huimasti 1990-luvun puolivälissä, mutta tutkimustulok-
set olivat usein ennalta arvattavia ja toistivat samaa kaavaa. Vidacsin (2006, 333) mu-
kaan tutkimuksissa oli valitettavan usein vain vähän teoreettista kehittyneisyyttä ja ne 
olivat van harvoin etnografisia. Näiden tutkimusten ongelmallisuus johtui hänen mu-
kaansa siitä, että niissä keskityttiin liian kapeasti vain itse urheiluun, jolloin tutkimuk-
sista puuttui syvyys alueen sosiaaliselta, kulttuuriselta, poliittiselta ja historialliselta 
kannalta (mts.).  
Tutkimusten määrällisestä kasvusta huolimatta urheiluntutkimuksen kohteet eivät ole 
maantieteellisesti tasapainossa. Royerin (2002, 470) mukaan suhteellisen vähäinen yh-
teiskuntatieteilijöiden ja afrikanistien kiinnostus afrikkalaista urheilua kohtaan on yllät-
tävää ottaen huomioon 1980-luvun puolivälin jälkeiset lukuisat sosiologiset tutkimukset 
Euroopassa ja Pohjois- ja Etelä-Amerikassa. Vidacsin (2006, 335) mielestä vähäinen 
afrikkalaiseen urheiluun keskittyvä tutkimus on hämmentävää ja paradoksaalista siinä-
kin mielessä, että urheilu kuitenkin on hyvin tärkeää ihmisille Afrikassa ja Afrikan ul-
kopuolella. Vähäisten afrikkalaiseen urheiluun keskittyvien tutkimusten määrä on mie-
lenkiintoista oman tutkimusaiheeni kannalta erityisesti siksi, että suuntaus on hyvin 
päinvastainen verrattuna afrikkalaiseen magiaan keskittyviin tutkimuksiin. Syy tähän on 
ainakin osittain jälleen se, kuten magian tapauksessa, että aikaisemmat antropologit ovat 
pyrkineet tekemään eroa itsensä ja muiden välille. Siksi vähäinen afrikkalaista urheilua 
tarkastelevien tutkimusten määrä johtunee osittain siitä, että urheilu on nähty teollistu-
neiden länsimaiden tuotoksena, jonka vuoksi urheilu ei sopinut ”primitiivien” tutkimi-
seen (Archetti 1999; sit.Vidacs 2006, 335). 
Tutkimuksen lähtökohtana ei kuitenkaan tulisi olla oletus, että ”moderni tuhoaa traditio-
ta” (Giddens 1994,91; sit. Sanders 2003, 339), kuten jo magian tutkimuksen kohdalla 
mainitsin. Urheiluntutkimuksessa modernisaatioajattelu on puolestaan ilmennyt niin, 
että muuta kuin länsimaista alkuperää oleville lajeille on muodostettu omat kategoriansa 
ja on puhuttu esimerkiksi traditionaalisesta urheilusta. Tällöin esimerkiksi afrikkalaisten 
omat lajit on haluttu erottaa implisiittisesti ajallisesti ja paikallisesti modernista länsi-
maisesta urheilusta. (Leseth 2003, 232.) Urheilulajeilla ajateltiin siis olevan kulttuurien 
tavoin evolutionistinen kehityskaari (ks. esim. Blanchard & Cheska 1985). ”Primitiivi-
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set” tai ”traditionaaliset” lajit olivat tämän kehityskaaren alimmalla tasolla, ja kehitys-
kaaren huipentumana oli ”moderni” huippu-urheilu.  
Claude Lévi-Strauss (1966, 30–32) ei suoraan vertaa traditionaalisia ja moderneja lajeja 
toisiinsa, mutta hänen huomionsa länsimaisten ja Uuden-Guinean Gahuku-Gama-
yhteisön eroista urheilutoiminnassa, on jaottelun kannalta kuvaava.  Hän lähestyy asiaa 
rituaalinäkökulmasta. Lévi-Strauss näkee peleissä ja rituaaleissa samankaltaisia ele-
menttejä, mutta niiden rakenteissa on hänen mukaansa selvä ero. Länsimaisissa peleissä 
vastakkain olevat osapuolet ovat lähtökohtaisesti samanarvoisia, sillä yhteisten sääntö-
jen asettaminen ja noudattaminen edellyttää ”samalta viivalta” lähtemistä. Kilpailullisen 
asetelman avulla päädytään kuitenkin lopputulokseen, jossa osapuolet määritellään voit-
tajiin ja häviäjiin. Täten pelien avulla tuotetaan sosiaalisesti eriarvoisuutta, kun taas 
rituaaleissa tilanne on päinvastainen. Tästä esimerkkinä Lévi-Strauss käyttää jo mainit-
tuja uusiguinealaisia, jotka ovat tehneet jalkapallon peluusta rituaalista. Yhteisön jäsenet 
pelaavat vaikka useita päiviä peräkkäin, kunhan joukkueet päätyvät lopulta tasatulok-
seen. Lévi-Straussin mukaan teollistuneiden maiden kulttuuriin kuuluu siis kilpailulli-
suus, kun taas traditionaalisiin kulttuureihin kuuluu ajatus tasa-arvosta. (Mts.) Vähitel-
len tällaisesta romantisoidusta ajattelutavasta on irtauduttu, mutta silti Vidacsin (2006, 
336) mukaan modernia urheilua Afrikassa pidetään jollain tapaa ”saastuneena” verrat-
tuna maaseudun ”aitoon toimintaan”. Ajatus on tietenkin hyvin etnosentrinen, sillä Af-
rikassa on toki ollut samanlaista kilpailullisuutta kuin Euroopassa jo ennen kolonialis-
mia (Alegi 2010, 1), ja tätä teemaa käsittelen myös oman aineistoni perusteella.  
Evolutionistinen ajatustapa näkyy siis afrikkalaisen urheiluntutkimuksen silkkana lai-
minlyöntinä. Toisaalta jo tehdyissä tutkimuksissa urheilun merkitys on magian merki-
tyksen tavoin redusoitu osittain pelkäksi politiikaksi. Urheilun saatetaan ajatella olevan 
”oopiumia”, joka suuntaa ihmisten huomion oikeista ongelmista. Näissä näkemyksissä 
hallitukset ja poliittiset johtajat manipuloivat urheilua omaksi hyödykseen, mikä tur-
hauttaa yhteiskunnan muita jäseniä. Toisaalta urheilua on tutkittu vallan välineenä myös 
niin, että sen avulla valtaapitävät saavat kansalaiset unohtamaan, mikä heidän ahdinkon-
sa aiheutti. (Vidacs 2006, 336.) Vidacsin (2006, 335) mukaan Afrikassa urheiluntutki-
musta on tehty vain vähän ja useimmat tehdyt tutkimukset liittyvät urheilun ja kolo-
nialismin kytköksiin ja Etelä-Afrikassa apartheid-diskurssiin (ks. esim. Jarvie 1991). 
Oma tutkimuskohteeni jalkapallo ei ole poikkeus tästä linjasta, sillä varhaisimmat tut-
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kimukset afrikkalaisesta jalkapalloilusta ovat keskittyneet lähinnä siirtomaahallinnon 
aikaan, jolloin sekä siirtomaahallitsijat että paikalliset pyrkivät sovittamaan lajia omiin 
poliittisiin ja sosiaalisiin tarkoituksiinsa (Tsuruta 2007, 198). 
Tämänkaltaisessa lähestymistavassa on etunsa, sillä monien urheilulajien, kuten tutki-
mani jalkapallon, levinneisyydellä on Afrikassa vahva yhteys kolonialismiin. Siirto-
maahallitsijat pyrkivät tyydyttämään koloniaaliset ideansa ja tarpeensa urheilun avulla, 
jonka ajateltiin luovan kuria ja järjestystä paikallisten keskuudessa (Vidacs 2006, 334). 
Urheilu nähtiin vahvana välineenä eurooppalaisen sivilisaation luomiseksi Afrikassa, 
sillä sen katsottiin painottavan läntisiä ideologioita ja asenteita: yksilöllistä yritystä, 
kurinalaisuutta, henkistä ja fyysistä puhtautta (Royer 2002, 471; Vidacs 2006, 334). 
Moderni urheilu ja sivistävät pelit jäsensivät valtaapitävien mielestä aikaa ja paikkaa 
paremmin kuin traditionaaliset lajit (Leseth 2003, 236). Afrikkalaisten omia urheilulaje-
ja ei yleisesti arvostettu. Royerin (2002, 470) mukaan juuri länsimaisen urheilun miel-
täminen moderniuteen oli syy siihen, että siirtomaahallitsijat, lähetystyöntekijät ja ul-
komaiset luokanopettajat ja heidän jälkeensä paikalliset opettajat pyrkivät levittämään 
urheilutoimintaa kansan keskuuteen. Historiallinen eurooppalainen malli, jossa väkival-
taiset ja alkeelliset pelit muutetaan moderniksi kansalliseksi urheiluksi, oli implisiitti-
sesti siirretty Afrikkaan (mts.). 
Koloniaalisen urheilun historiaan liittyy vahvasti ajatus afrikkalaisesta modernisuudes-
ta, jota siirtomaahallitsijat samaan aikaan halusivat ja pelkäsivät (Royer 2002, 469–
470). Paradoksaalisesti urheilijoiden haluttiin sivistyvän, mutta toisaalta heidän haluttiin 
säilyvän ”luonnollisina” (Leseth 2003, 236). Afrikkalaisten luontaisten kykyjen ja taito-
jen ajateltiin sopivan tiettyihin lajeihin paremmin kuin toisiin11. Koloniaalisessa dis-
kurssissa tämä reflektoi halua muodostaa uudenlainen tunnistettava toinen, joka olisi 
lähes samanlainen, mutta ei aivan (Bhabha 1998 [1994], 86). Esimerkiksi Kongon 
Léopoldvillessä afrikkalaiset pelaajat joutuivat toisinaan käymään valmennusklinikalla, 
jonka tarkoituksena oli yhdistää eurooppalainen ”tieteellinen tieto” afrikkalaisten ”luon-
nolliseen joustavuuteen ja urheilijamaisuuteen” (Van Peel; sit. Alegi 2010, 34).  
Viimeaikaisissa tutkimuksissa (Afrikassa ja muualla) jalkapalloa on Royerin (2002, 
470) mukaan tarkasteltu paljon kulttuurisen ja kansallisen identiteetin muodostajana. 
                                               
11 Mustien urheilijoiden ”luonnollisuusmyytin” purkamisesta ks. Cashmore (1982, 42–56). Mustien pelaa-
jien kokemasta syrjinnästä Englannissa ”luonnollina urheilijoina” ks. Jones (2002). 
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Suuntauksessa lukuisat tutkimukset tulkitsevat jalkapallon maussilaisittain ”totaalisena 
sosiaalisena faktana”, joissa postkoloniaaliset jalkapallokentät ovat muodostuneet pai-
kallisten ja kansallisten identiteettien perustaksi globaalissa maailmassa (ks. esim. Ar-
chetti 1997; Brown 1998; Leite Lopes 1997; Mangan 1996). Useat tutkijat ovat liittä-
neet jalkapallon modernien kansallisvaltioiden syntyyn ja kansallisidentiteetin ylläpitä-
miseen Andersonin (1983) kuviteltujen yhteisöjen hengessä (Duke & Crolley 1996, 4-
7). Esimerkiksi Ossie Stuart (1996, 169) argumentoi, että jalkapallo on afrikkalaisen 
modernisaation keskiössä. Hänen mukaansa traditionaaliset symbolit otetaan jalkapal-
lossa käyttöön uusilla tavoilla, jotka ovat sopivia uuden urbaanin afrikkalaisen koke-
muksen kannalta. Hän korostaa afrikkalaisten toimijuutta12 prosessissa, jossa siirtomaa-
hallitsijoiden epäonnistunut yritys jalkapallon kontrolloimiseksi oli hänen mukaansa 
yksi askel afrikkalaisten modernia Zimbabwea kohti (mts. 177–178).  
Peter Alegin (2010, 36) mielestä yhteiskunnalliset tutkimukset eivät ole huomioineet 
tarpeeksi jalkapallon tai urheilun merkitystä afrikkalaisissa itsenäistymisliikkeissä. Hän 
korostaa, kuinka ”poliittisten projektien myötä eri puolille Afrikkaa rakennettiin stadio-
neja, jotka olivat modernismin ja kansallisen ylpeyden symboleja”, ja miten ”stadioneis-
ta tuli nopeasti pyhiä areenoita kansallisen identiteetin luomiselle ja esittämiselle” (mts. 
55). Jalkapallon vaikutus yhteiskuntiin nähdään tässä mielessä universaalina, koska sa-
malla tavoin Eric Hobsbawmin (1997 [1990], 142–143) mukaan Euroopassa miljoonien 
ihmisten kuviteltu yhteisö tuntui todemmalta, kun sille annettiin nimet yhdentoista pe-
laajan avulla13.   
Edellisessä alaluvussa mainitsemassani Pietilän (2002) magian globaalia merkitystä 
kritisoivassa näkemyksessä on paljon yhtymäkohtia Royerin tätä urheiluntutkimuksen 
trendiä kyseenalaistavaan näkemykseen. Royer (2002, 470) toteaa muun muassa, että 
huolimatta jalkapallon monipuolisesta suhteesta kulttuuriin ja politiikkaan, afrikkalai-
nen jalkapalloilu on kärsinyt läpitunkevasta ja suhteellisen kritiikittömästä näkemykses-
tä. Siinä jalkapallon merkitys on typistetty lähinnä etnisten jännitteiden ilmentymiseen. 
Royerin mukaan modernissa urheilussa ei ajatella olevan sosioekonomisia erotteluja, 
jolloin ideaalisesti jalkapallo on säännöstelty peli, joka opettaa reiluutta (fair play). Jal-
kapalloa pelataan aina ennalta määritetyssä paikassa, siihen on määrätty tietty aika ja se 
                                               
12 Siirtomaahallinnon kontrolloinnin vastustamisesta jalkapallon avulla ks. myös Martin (1995). 
13 Valtion ja kansan kuvittelutavan ”maagisuudesta” ks. Pels (2003, 21–22). 
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on avoin kaikille ilman sosiaalista erottelua. Näissä tutkimuksissa ajatellaan kyseen-
alaistamatta, että jalkapallon idea perustuu universaaliin periaatteeseen, jossa yksilöt 
määräytyvät ryhmään oman valintansa perusteella eikä olemassa olevien ryhmien perus-
teella, jonka vuoksi sen ajatellaan edistävän modernia. Tällöin reilu peli ikään kuin 
muuntaa voittamisen ja häviämisen puolueettomaan ja perusteltuun sosiaaliseen proses-
siin. (Mts.) 
Mielestäni  tämänkaltainen  kritiikki  on  oikeutettua,  mutta  se  ei  tarkoita  sitä,  että  urhei-
luntutkimus tulisi toisena ääripäänä rajoittaa koskemaan vain tiettyä yksittäistä paikkaa 
ja tutkittavan yhteisön keskinäisiä suhteita. Tämä ei ole myöskään Royerin kritiikin tar-
koitus. Urheilu ei kuitenkaan ole mikään muusta yhteiskunnasta irrallinen maailma. 
Vidacs (2006, 331) korostaa, että urheilua tutkimalla tarjoutuu näkökulma sosiaalisiin, 
kulttuurisiin, poliittisiin ja historiallisiin prosesseihin, jotka ylittävät urheilukentän rajat. 
Hänen mukaansa tuoreita näkökulmia urheiluntutkimukseen voidaan löytää esimerkiksi 
yhteisön jäsenten välisestä dynamiikasta, sukupuolesta, maskuliinisuudesta ja feminiini-
syydestä sekä nuorten ja vanhempien välisistä suhteista14. (Mts. 333, 337.) Täytyy kui-
tenkin muistaa, että urheilua ei tulisi tulkita vain tietyn funktion toteuttajana (kuten ei 
magiaakaan), koska urheilulla on hyvin monenlaista merkitystä ihmisille tai sitten sillä 
ei ole merkitystä juuri ollenkaan. 
3.4 Jalkapallo ja magia yhdessä ja erikseen 
Magiaa ja urheilua on siis tutkittu hyvin erilaisilla lähtöoletuksilla, mutta lopputulokse-
naan ne ovat tuottaneet ja ylläpitäneet kuvaa länsimaalaisten omasta oletetusta ylem-
myydestä suhteessa muuhun maailmaan. Toisin sanoen magiaa ja urheilua on käsitelty 
saman modernin metanarratiivin kahtena ääripäänä. Royerin (2002, 469) mukaan vain 
harvat tutkimukset ovat keskittyneet maagisiin toimintoihin urheilussa tai ylipäänsä 
urheiluun Afrikassa, vaikka tällaisilla tutkimuksilla voi erinomaisesti tarkastella ja op-
pia ymmärtämään paikallista ja kansallista identiteettiä sekä politiikkaa. Miten siis vält-
tää aiempien tutkimusten kaivamaan ”sudenkuoppaan” putoaminen ja jalkapallomagiaa 
ennalta määrittelevä tulkintapa? Miten voisi vangita Pietilän (2002, 46) peräänkuulut-
taman magian moniulotteisuuden ja eri tasot ristiriitoja unohtamatta? 
                                               
14 Maskuliinisuudesta salvadorilaisen jalkapalloilun kontekstissa ks. Ronsbo (2003). Naisjalkapalloilussa 
tapahtuvissa valtasuhdemuutoksista Etelä-Afrikassa ks. Pelak (2006). 
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Magiaa ja noituutta tarkastelevia tutkimuksia on Royerin (2002, 467) mukaan jo kauan 
kritisoitu niissä käytettyjen eurooppalaisten analyyttisten kategorioiden takia, jotka ek-
sotisoivat afrikkalaisia yhteiskuntia. Englundin (1996, 258–259) mukaan liian monet 
moderniin magiaan keskittyvät tutkimukset toteuttavat mallia, jossa traditio nähdään 
vastakkaisena modernille kilpailulliselle areenalle. Sandersin (2003, 348) mukaan ant-
ropologien täytyy suojautua valmiiksi määritellyiltä vastauksilta siihen, mitä afrikkalai-
sen magian tulisi tarkoittaa. Tällä hän tarkoittaa sitä, että tutkimuksen empiirisellä 
osuudella ei pidä lähtökohtaisesti pyrkiä todistamaan ennalta määriteltyä teoreettista 
oletusta. Viimeaikaisia magian ja urheilun tutkimuksia arvostelevien tutkijoiden kes-
kuudessa tuntuu vallitsevan yksimielisyys siitä, että kattavan tutkimuksen ehdoton pe-
rusedellytys on perusteellinen kenttätyö. He vaativat paluuta antropologisten menetel-
mien perusasioiden äärelle, jotka toisinaan tuntuvat jäävän taka-alalle. 
Omassa analyysissani yhdyn Burkina Fasossa urheilumagiaa tutkineen Royerin (2002) 
näkemykseen, kun hän vaatii, että urheilumagian analyysi tulee sijoittaa etnografiseen ja 
historialliseen asetelmaan, eikä sitä voida rajoittaa koskemaan vain modernin sisäistä 
prosessia, vaikka se olisikin relevanttia sinänsä (mts. 469). Hänen mielestään etnografi-
nen ja historiallinen näkökulma on välttämätön, jotta tutkija välttyy tarkastelemasta ma-
giaa varhaisen antropologisen perinteen mukaisesti suljetun yhteisön sisäisenä käsitteel-
lisenä tilkkutäkkinä. Yhtälailla perusteellinen paikallistuntemus on ratkaisu siihen, että 
tutkija ei päädy lähestymistapaan, jossa magia on vain sisäänpääsy, eikä varsinainen 
tutkimuskohde, modernien afrikkalaisten yhteiskuntien monimuotoisuuteen. (Mts. 480).  
Meyerin ja Pelsin (2003) toimittamassa magiaa ja modernisuutta käsittelevässä teokses-
sa Magic and Modernity on ajatuksena, että moderni ja rationaalinen subjekti ja sen 
vastakohtana maaginen ja takapajuinen subjekti ovat modernistien myyttejä, jotka voi-
daan kyseenalaistaa empiirisellä tutkimuksella (mts. 31). Samalla tavoin urheiluantropo-
logista tutkimusta kartoittanut Vidacs (2006, 333) painottaa kattavan kenttätyön merki-
tystä, koska eletyn kokemuksen perusteella tulkinnassa voidaan välttää tyypillinen 
yleistäminen ja pinnallisuus. Modernin metanarratiivien esille tuomista kehottaneet 
Englund & Leach (2000) korostavat vielä erityisesti refleksiivistä kenttätyöotetta. Hei-
dän mukaansa etnografiset tietokokemukset ovat ainutlaatuisia siinä mielessä, että ne 
sallivat etnografin ja informanttien mitata tutkimuksellista määräysvaltaa tuottamalla 
yhdessä ymmärrystä molempien elämysmaailmojen kokemisesta (mts. 226–227).  
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Sanomattakin lienee jo selvää, että erilaiset magiauskomukset ovat yhä vahvasti osana 
afrikkalaisia kulttuureita. Tämän lisäksi tutkijat ovat alkaneet hahmottaa tapoja, joilla 
tarkastella ja tuoda esille länsimaista magiaa (ks. esim. Geschiere 2003), mikä on mie-
lestäni tervetullutta. Olen Royerin (2002, 469) kanssa samaa mieltä siitä, että viimeisin 
tutkimuskirjallisuus ei tarjoa tyydyttävää käsitteellistä kehystä magian tulkinnalle juuri 
urheilun kontekstissa. Osoitan Royerin lisäksi neljän eri urheilumagiaa tarkastelleen 
tutkijan Michael Schatzbergin (2006), Anne Lesethin (1997 ja 2003), George Gmelchin 
(1973) ja N. A. Scotchin (1961) näkemyksistä vahvuuksia ja heikkouksia aikaisemman 
tutkimusperinteen valossa. Näitä vahvuuksia ja heikkouksia tarkastelemalla muodostan 
tutkielmani teoreettisen alkuasetelman. 
Schatzberg (2006) käyttää esimerkkinään vuoden 2002 jalkapallon maailmanmesta-
ruuskilpailuja sekä itse seuraamaansa Ugandan ja Ruandan välistä ottelua jalkapalloma-
gian kuvaamiseksi. Hänen lähtöolettamuksensa on, että jalkapallo-organisaatioiden päi-
vittäisen politiikan tapahtumat oletettavasti heijastavat samoja tai ainakin samankaltai-
sia heikkouksia, jotka ovat esillä kyseisen maan politiikassa ja laajemmalti yhteiskun-
nassa (mts. 353). Schatzberg näkee jalkapallon universaaliuden ja sääntöjen ja menette-
lytapojen samanlaisuuden merkkinä urheilun rakenteiden pysyvyydestä. Pysyvä rakenne 
puolestaan mahdollistaa hänen mukaansa minkä tahansa erilaisten ekonomisten, kult-
tuuristen ja poliittisten variaatioiden paljastamisen ja selittämisen. (Mts. 353–354.)  
Schatzberg sortuu liian yleistävään ja globaalia mittakaavaa tavoittelevaan teoretisoin-
tiin. Englund & Leach (2000, 226) näkevät tämänkaltaisen yleistyksen syyksi tutkijoi-
den huolen siitä, että antropologinen tutkimus leimataan ”nurkkakuntaiseksi”. Siksi tut-
kijat haluavat sijoittaa ”erillään olevat kulttuurit” aina vain laajempaan kontekstiin (mts. 
228.). Esimerkiksi Arjun Appadurai (1996, 55) on sitä mieltä, että etnografia täytyisi 
määrittää uudelleen, jotta sen avulla voitaisiin kuvata laajoja ihmisten kuvittelemia 
mahdollisuuksia. Nämä laajat kuvitellut ovat osana suuria valtarakenteita, jolloin niihin 
sisältyy hänen mukaansa yksityiskohtaisemmat kuvaukset (mts.). Schatzbergin (2006) 
analyysissa kuitenkin juuri vähäisen etnografisen kontekstualisoinnin ja yleistämisen 
myötä vertailunäkökulma jää ontuvaksi. 
Schatzberg (2006) vertailee hyvin evanspritchardilaisittain maagiseen ja tieteelliseen 
ajatteluun perustuvia syy- ja seuraussuhdemalleja toisiinsa. Hän käyttää jopa samanlai-
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sia kritisoituja15  ilmaisuja, joita Evans-Pritchard (1976 [1937] käytti zandeja käsittele-
vässä tutkimuksessaan. Esimerkiksi hänen mukaansa monet afrikkalaiset uskovat yli-
luonnollisiin voimiin ja he myös uskovat voivansa valjastaa nämä voimat, ja Schatzber-
gin mukaan ugandalaiset uskovat magiaan syysuhteiden selittäjänä. (Mts. 356, 364.) 
Tämänkaltaisessa vertauksessa täytyy olla todella varovainen, ettei päädy toistamaan 
frazermaista ajatusta magiasta jonkinlaisena pseudotieteenä. Schatzberg (2006, 367) 
kuitenkin korostaa ansiokkaasti, että erilaiset syy- ja seuraussuhteiden järkeilemisen 
tavat ovat olemassa kaikissa yhteiskunnissa, vaikka länsimaiset yksilöt voivat joskus 
olla vähemmän tietoisia niistä tieteen läpitunkevuuden takia. Siksi hänen tarkoitukse-
naan ei myöskään ole tehdä vastakkainasettelua tieteen ja magian välille kilpailevina tai 
toisiaan poissulkevina ajattelutapoina (mt.) 16.  
Niin ikään tansanialaista jalkapallomagiaa tutkinut Leseth (1997; 2003) puolestaan kes-
kittyy analyysissaan enemmän maagisen toiminnan merkitykseen kuin magian käsitte-
lemiseen ajatuskäytäntönä tai uskomisjärjestelmänä. Hän kuvailee erityisesti maagisten 
rituaalien suorittamista ja niiden suhdetta voittamiseen (Leseth 1997). Lesethin (1997, 
166) mukaan Tansaniassa ennen jalkapallo-ottelua kumpikaan vastakkain olevista jouk-
kueista ei väitä olevansa parempi kuin toinen, vaan molemmat joukkueet mieluummin 
arvioivat, että he eivät voi voittaa. Magiaa tarvitaan hänen tulkintansa mukaan siksi, että 
häviäjä ja voittaja saataisiin selville. Toisaalta joukkueiden tulisi olla myös alun perin 
tasavahvoja pelillisiltä kyvyiltään, jotta magia ylipäänsä toimisi. Siksi Lesethin mukaan 
afrikkalaisessa magian käyttämisen tulkinnassa on huomioitava ennen kaikkea afrikka-
lainen tasa-arvoon perustuva moraali, jossa ihmistä määritetään enemminkin sen perus-
teella mitä hän tekee kuin mitä hän on (mts.). Mielestäni tässä Lesethin tulkinta on liian 
yksinkertaistava. 
Leseth (1997, 172) kyllä korostaa magian monimutkaisuutta systeeminä ja maagisen 
toiminnan kontekstin huomioimista. Hän tunnistaa magian sosiaalisen, taloudellisen ja 
psykologisen ulottuvuuden, mutta sortuu yksinkertaistamaan toiminnan merkityksen 
lopulta etiikkaan ja oikeuteen. Magian avulla pelaajat ikään kuin ”vapautetaan voittami-
sen taakasta”. (Mts.) Oman aineistoni perusteella ei kuitenkaan ole viitteitä siihen, että 
lopulta magialla pyritään ainoastaan häivyttämään toiminnan eriarvoistavia elementtejä 
                                               
15 Ks. esim. Kopytoff  (1981). 
16 Palaan urheilun yleistävien tulkintojen ongelmallisuuteen luvussa kuusi. 
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jo mainitun Lévi-Straussin tulkinnan hengessä. Toki en myöskään väitä, ettei magialle 
voitaisi myös tällaista merkitystä joissain tilanteissa antaa. Myös Royer (2002, 468) 
huomauttaa, että magiaan suhtaudutaan postkoloniaalisessa Afrikassa jopa toisilleen 
vastakkaisin tavoin. Maaginen toiminta saatetaan mieltää Lesethin selitysmallin mukai-
sesti tasa-arvoistavaksi, mutta toisaalta esimerkiksi myös ansaitsemattoman vaurauden 
ja statuksen lähteeksi (Mts.). Varsinkin tansanialaisiin rannikkokulttuureihin, joiden 
kautta jalkapallo alun perin lähti muualle maahan leviämään, on jo pitkään kuulunut 
kilpailullisuus. Täten jalkapallo-ottelun asetelmassa ei ole sinänsä mitään uutta tai so-
pimatonta tansanialaisten ajatusmaailmaan. Lisäksi jalkapallo-ottelun tuloksella, jaolla 
voittajiin ja häviäjiin, on vain vähän merkitystä arkielämässä.  
Alegi (2010, 29) toteaa, että magiaa on yritetty kitkeä afrikkalaisesta jalkapalloilusta, 
mutta yritykset eivät ole tuottaneet tulosta. Magia on edelleen osa afrikkalaista jalkapal-
loa ja dynaamisena toimintana se myös muokkaa ihmisten kokemuksia. Jalkapallomagi-
aa tarkasteltaessa on mielestäni otettava kantaa siihen, miten jalkapallomagian rooli 
suhteutuu muuhun paikalliseen kulttuurisen toimintaan. Leseth (1997) siis näkee jalka-
pallomagian olevan jatkoa ihmisten toimintaa arvottavalle moraalikäsitykselle, jossa 
keskeistä on ajatus tasa-arvoisuudesta. Scotch (1961) puolestaan selittää Etelä-Afrikan 
zulujen jalkapallomagiaa vastauksena urbanisaation tuomaan muutokseen ja tavaksi 
käsitellä uusien elämäntilanteiden tuomia vaatimuksia.   
Scotchin (1961) näkemyksen taustalla on Englundin & Leachin (2000) määrittelemä 
modernin metanarratiivi, jossa traditionaalinen magia nähdään vastakkaisena modernin 
kilpailullisuuden areenalle. Jalkapallo tarjoaa Scotchin (1961, 71) mukaan zuluille aree-
nan käsitellä keskinäisiä jännitteitään modernissa ja hyväksyttävässä kehyksessä. Myös 
Alegi (2010,64) näkee afrikkalaisen jalkapalloilun kilpailullisuuden ja kilpailevien osa-
puolten etnisten jakautumisen paikalliseksi ilmentymäksi globaalista ilmiöstä. Scotchin 
(1961, 74) mukaan magian käyttö on osoitus kulttuuristen konfliktien käsittelytaitojen 
pysyvyydestä muuttuvan kulttuurin mukana. Toisaalta hän argumentoi, että ”normaalit 
statussäännöt ja ihmistenväliset suhteet, joilla on pitkät traditiot historiassa, voidaan 
täysin hylätä jalkapallon yhteydessä” (mts. 72). Tällöin magian käyttäminen on Scot-
chin (1961) mukaan myös reaktiota muutokseen, sillä jalkapallo toimintana romuttaa 
aiemman sosiaalisen järjestäytymisen, pitkät traditiot. Scotch (1961) tekee siis kulttuuri-
sen jatkuvuuden kannalta kaksi erilaista tulkintaa.  
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Erityisesti itsenäistymisen jälkeisellä ajanjaksolla jalkapallon katsottiin olevan mittari 
akkulturaatiolle, urbanisoitumiselle ja ”modernisaatiolle”17 (Royer 2002, 470). Royerin 
(2002, 469) mukaan urheilutapahtumien maagista toimintaa ei tule kuitenkaan tulkita 
itsestäänselvyytenä tästä modernin afrikkalaisuuden näkökulmasta. Urheilumagia ei ole 
automaattisesti vain diskurssia nykyisistä poliittisista ja taloudellisista jännitteistä, sosi-
aalisesta ja taloudellisesta epätasa-arvosta, vallan legitimoinnista, hyödykkeiden käytös-
tä tai materiaalisesta kasautumisesta. Jalkapallomagiaa ei voida pelkästään tulkita dis-
kurssiksi modernista. (Mts.) Olisi siis liian yksinkertaistavaa typistää jalkapallomagian 
merkitys tai siihen liittyvä toiminta reaktioksi moderniin tai kritiikiksi sitä kohtaan. Af-
rikkalainen magia voi hyvin olla osa modernia (part of modernity), mutta siinä ei ole 
kyse pelkästään moderniudesta (about modernity) (Sanders 2003, 338). Royerin (2002, 
474) mukaan on itse asiassa mahdotonta määrittää aiheuttaako paikallinen arjen koke-
minen jalkapallomagian vai päinvastoin, tuoko jalkapallomagia jotain olennaista paikal-
liseen arjen kokemiseen. Monisyinen suhde magian, jalkapallon ja arjen kokemisen vä-
lillä  ei  ole  kausaalinen,  jo  siitä  syystä  että  niitä  ei  voi  selvästi  irrottaa  toisistaan  (mts).  
Tässä Royer (2002) näkee Pietilän (2002, 38–39) tavoin, ettei magia johdu yksiselittei-
sesti yleisestä moraalisesta paniikista ja globaalista kapitalismista, jolloin magia olisi 
reaktiota tietynlaiseen muutokseen. 
Jalkapallon modernia kilpailullisuutta ei siis tulisi nähdä vastakkaisena tansanialaiselle 
kulttuurille eikä jalkapallossa käytettyä traditionaalista magiaa tulisi nähdä jäänteenä 
menneisyydestä. Tämänkaltaisista ristiriidoista pääsee eroon rajaamalla ne kokonaan 
pois analyysista, ja keskittymällä siihen, mitä merkitystä maagisella toiminnalla on yk-
silöille. Mainitsin jo aikaisemmin, että Malinowski (1984 [1948] 17) näki magian funk-
tioksi selittää ja kontrolloida ilmiöitä niiltä osin, mitä tietotaito ei paljastanut. Mali-
nowski 1978 [1922] liitti magian muun muassa epävarmuuden tunteiden hallintaan, 
jolloin maagisten toimintojen määrä ja niihin uskominen myös kasvoi sitä mukaan, kun 
ihmisten oma kyky hallita tilannetta pieneni. Gmelch (2003 [1978]) tarttuu tähän uni-
versaaliin selitysmalliin ja jaottelee amerikkalaisten baseball-ammattilaisten maagisia 
toimintatapoja samalla periaatteella 
Gmelchin (2003 [1978]) artikkelin vahvuus muihin (urheilu)magiaa käsitteleviin artik-
keleihin verrattuna on se, että hän tarkastelee maagista toimintaa nimenomaan länsimai-
                                               
17 Jalkapallosta ja modernisaatiosta ks. myös Clignet & Stark (1974). 
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sessa kontekstissa. Gmelch tulee johtopäätökseen, että amerikkalaisten baseball-
ammattilaisten pelipaikalla on merkitystä maagisten uskomusten ja toiminnan määrään 
ja mittakaavaan. Tietyillä pelipaikoilla vaaditaan enemmän paineensietokykyä, ja näillä 
korkeaa paineensietokykyä vaativilla paikoilla pelaavilla ammattilaisilla on myös 
enemmän maagisia uskomuksia ja maagisia toimintatapoja kuin muilla pelipaikoilla 
pelaavilla ammattilaisilla. Tässä selitysmallissa magialla ikään kuin kontrolloidaan jal-
kapalloilun ennalta-arvaamattomia elementtejä 18  (mt). Gmelchin tulkinnalla magiasta 
yksilöiden kontrolloimisen muotona on mielestäni oma arvonsa ja siinä on poikkeuksel-
lista pyrkimys magian universaalisena ilmiönä näkemiseen. Jälleen kerran kuitenkin 
selitysmallissa magia redusoituu vain yhtä funktiota selittäväksi, jolloin tulkinnassa ei 
tule ilmi magian ristiriitaisuus, epäloogisuus ja ambivalentti luonne.  
Pietilän (2002, 46) mukaan magiaa käsitellään usein ”negatiivisten tunteiden tulkkina 
tai koodina”, vaikka esimerkiksi Geschiere (1997) ja Nangumbi (1998, 270) muistutta-
vat, että yliluonnollisia voimia käytetään sekä hyviin että pahoihin tarkoituksiin. Omas-
sa tutkimuksessani pyrin korostamaan juuri toiminnan ambivalenttia luonnetta. Gmelch 
(2003 [1978]) jaottelee pelaajien toimintatapoja malinowskilaisittain rituaaleihin, rutii-
neihin, tabuihin ja fetisseihin. Tansanialaisessa jalkapallomagiassa on paljon samankal-
taisuutta tähän jaotteluun, mutta pyrin myös tarkemmin analysoimaan, mitä tunteita tai 
tekijöitä toiminnalla pyritään kontrolloimaan. Magiaa voidaan käyttää aineiston perus-
teella esimerkiksi vastustajan vahingoittamiseen tai vahingoittamiselta suojeluun, mutta 
myös yksilöiden suoritusten parantamiseen, tuomaan voimaa koko joukkueelle tai jos-
kus vain silkkaan pelotteluun. 
Kuten jo alussa mainitsin, en kuitenkaan halua itse rajata ristiriitoja tai modernin ja tra-
ditionaalisen käsitteitä analyysini ulkopuolelle. Sandersin (2003, 347) mukaan traditio-
naalisen ja modernin dikotomian käyttäminen ei etukäteen kerro mitään kummankaan 
kategorian moraalisesta arvioinnista. Esimerkiksi hänen tutkimansa Tansanian ihanzut 
näkevät traditionaalisen sateen tekemisen hyvänä ja jonakin, jota he haluavat (mts. 343). 
Sandersin (2003, 348) mielestä tutkijoiden ei tulisi pelätä traditionaalisuuden ja magian 
yhdistämistä, mutta yhdistämisessä täytyy myös olla hyvin varovainen, ettei antropologi 
jälleen tuota kuvaa afrikkalaisista irrationaalisina ja primitiiveinä. Hän korostaa, että 
                                               
18 Erilaisista maagisista lopputulokseen vaikuttamisen keinoista muualla maailmassa ks. myös Leseth 
(1997, 163, 172).  
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tradition analysoiminen ei ole paluuta ajattelutapaan, jossa muiden kuin länsimaiden 
ihmisten ajatellaan elävän vanhentuneessa ja muuttumattomassa kulttuurissa (mts. 339–
340). Sandersin mukaansa antropologit eivät voi olettaa, eikä heidän ikinä olisi pitänyt-
kään olettaa, että ”primitiivit” ovat yhden askeleen ”modernia” jäljessä (mts.). Tansa-
nialainen jalkapallomagia ilmentää Royerin (2002) tutkiman burkinalaisen urheilumagi-
an tavoin jatkuvuutta menneisyyteen sekä uskomusten että käytännön tasolla (mts. 480). 
Uskomusten tasolla tarkoitan tapaa, jolla maallinen menestys kietoutuu yliluonnollisiin 
tekijöihin. Käytännön tasolla puolestaan tarkoitan jalkapalloon liittyvää maagista toi-
mintatapaa, jossa on samanlaisia elementtejä esimerkiksi kylän suojelussa käytettävään 
magiaan. Tämä ei kuitenkaan tarkoita sitä, että jalkapallomagialla tehtäisiin vain väittä-
miä traditionaalisen kategoriasta. Aiemman tutkimusperinteen valossa haluan myös 
tuoda esille, miten tansanialaiset informanttini näkevät itsensä suhteessa omiin ”toisiin-
sa” eli länsimaisiin. Täten etnografisessa tutkimuksessani diskursiivinen taso ja käytän-
nön taso vaikuttavat toisiinsa.  
Toivon, että tämän luvun alussa käyttämäni urheilupsykologin sitaatti avautuu oppihis-
toriallisen katsauksen jälkeen uudella tavalla. Itse teen jälleen tässä tutkimuksessa tan-
sanialaisesta jalkapallomagiasta numeron, mutta haluan analyysini ennemmin lisäävän 
ymmärrystä kuin aiheuttavan hämmennystä. Samalla tutkimukseni on kannanotto sii-
hen, että tansanialainen jalkapalloilu tulisi nähdä urheiluna, eikä pelkästään heijastuma-
na esimerkiksi kolonialismista tai osoituksena kulttuuristen ilmiöiden ennustettavissa 
olevasta, yhdenmukaisesta globaalista leviämisestä.  
 
 
 4 PÄÄPALKINTONA VUOHI JA MUITA TANSANIALAI-
SEN JALKAPALLOILUN ERITYISPIIRTEITÄ 
4.1 Jalkapallon rantautuminen Tansaniaan 
Johdannossa mainittu entinen huippupelaaja Sunday Manara halusi kuvailla omien ko-
kemustensa perusteella, miksi tansanialaisen jalkapalloilun taso ei ole hänen mielestään 
niin korkea kuin se voisi olla. Yhdeksi merkittäväksi syyksi heikohkoon kansainväli-
seen menestykseen Manara nimesi magiauskomukset. Hän muun muassa kertoi seuraa-
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van esimerkin maajoukkueuransa varrelta, jolla hän pyrki osoittamaan maagisten käy-
täntöjen irrationaalisuuden.  
Tansanian jalkapallomaajoukkue oli valmistautumassa Sudanissa pelattavaan vierasotte-
luun 1970-luvulla. Tämä oli suhteellisen harvinainen kohtaaminen ja joukkue oli lentä-
nyt paikalle suihkukoneella. Matka oli kestänyt noin viisi tuntia. Ottelua edeltävänä 
päivänä joukkue kokoontui majapaikkansa, nelikerroksisen talon katolle yhdessä jouk-
kueen magiaspesialistin19 kanssa. Mies oli kuljettanut lentokoneessa mukanaan elävän 
kyyhkyn, jonka avulla hänen oli tarkoitus siivittää joukkue voittoon tällä kertaa kirjai-
mellisesti sanan varsinaisessa merkityksessä. Seremonia oli nimittäin huipentuva siihen, 
että johtaja päästäisi kyyhkyn lentoon katolta, josta sen oli määrä lentää takaisin Dar es 
Salaamiin. Tämän mahdottomalta tuntuvan lennon voimalla joukkue voittaisi ottelun. 
Ongelmaksi muodostui kuitenkin se, että linturaukka oli koko matkan ajan ollut sidottu-
na ja luultavasti hyvin rasittunut kuljetuksesta. Niinpä se heti vapaaksi päästyään putosi 
suoraa päätä alas hotellin katolta ja iskeytyi keskelle turistiryhmää, joka sattui sillä het-
kellä käyskentelemään hotellin edustalla. Tansania hävisi sen vierasottelun. 
Manaran tarinan kerronnan sävy oli tässäkin tapauksessa hyvin kriittinen jalkapallossa 
käytettäviä maagisia voimia kohtaan, mutta hän kohdensi kritiikkinsä myös muualle 
yhteiskuntaan. Useat muutkin kenttätyön aikana kohtaamani keskustelukumppanit mai-
nitsivat, että magiaa käytetään kaikkialla kylistä kaupunkeihin ja siihen uskovia ihmisiä 
on kaikissa eri yhteiskuntaluokissa työläisistä valtaeliittiin. He vertasivat jalkapalloma-
giaa usein politiikassa käytössä olevaan magiaan, kun he halusivat selventää minulle 
jalkapallomagian luonnetta. Etelätansanialainen Juma, entinen harrastepelaaja, esimer-
kiksi näki, että politiikassa ja jalkapallon yhteydessä käytettävässä magiassa oli paljon 
samankaltaisuuksia, koska molemmilla pyritään pääasiallisesti hyviin päämääriin. Dar 
es Salaamissa Simban lääkäri Nasser oli puolestaan vakuuttunut siitä, että magia on 
kaikkein yleisintä Tansaniassa nimenomaan jalkapallon ja politiikan yhteydessä. Mana-
ra mainitsi, että esimerkiksi useat poliitikot ovat vaikka valmiita nukkumaan lattialla, 
jos se heidän magiaspesialistinsa mukaan auttaa heitä ylläpitämään heidän vaurauttaan 
ja menestystään.  
                                               
19 Keskustelukumppanini viittasivat jalkapallomagiaa harjoittaviin henkilöihin eri nimityksillä. Useat 
haastatteluni olivat englanniksi, jolloin haastateltavat puhuivat juju-miehistä (jujuman) tai vain vanhuksis-
ta (elder) ja useimmiten noitatohtoreista (witchdoctor). Mganga lienee oikea swahilinkielinen termi, mut-
ta käytän tässä yhteydessä termiä magiaspesialisti esimerkiksi noitatohtori-termin kolonialististen konno-
taatioiden vuoksi. 
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Magian ilmeinen yleisyys juuri politiikan ja urheilun saralla on historiallisesti mielen-
kiintoinen ilmiö, koska siirtomaa-aikana eurooppalaisten tavoitteina oli ”sivistää” pai-
kallista väestöä ja vapauttaa heidät heidän vääristä maagisista uskomuksistaan juuri näi-
den instituutioiden kautta. Magian yleisyys politiikassa ja jalkapallossa saattaa ainakin 
osittain johtua siitä, että urheilu ja politiikka kietoutuvat tiiviisti yhteen Tansaniassa. 
Tässä luvussa tarkastelen historiallisesta näkökulmasta juuri tätä politiikan ja urheilun 
limittäisyyttä, johon liittyy myös modernin ja traditionaalisen kategorioiden muodostu-
minen. 
Aloitan kuvailemalla, miten jalkapallo saapui Tanganyikaan ja Sansibarille eli nykyi-
seen Tansaniaan eurooppalaisten mukana, ja miten sen valtaisa suosio on peruja kolo-
nialismin ajoilta. Tuon esille, että jalkapallo on kuitenkin ennen kaikkea osa tansania-
laisten omaa historiallista ja kulttuurista jatkumoa. Tämän jälkeen tarkastelen Tansanian 
kahden suurimman ja vanhimman jalkapalloseuran Simban ja Yangan kilpakump-
panuutta, joka kuvaa hyvin jalkapallon suosion kasvua ja leviämisen prosessia, joka 
perustui jo olemassa oleville rannikkokulttuurin rakenteille. Luvun lopuksi pohdin jal-
kapalloilun ambivalenttia luonnetta ja sijoitan afrikkalaisen jalkapalloilun ja jalkapalloi-
lijat maailmankartalle. Kriittisimpien informanttieni, esimerkiksi urheiluministeriön 
virkamiesten, mielestä tansanialaisen jalkapalloilun ”kehitys” tai kansainvälinen menes-
tys on ollut yhteneväistä Manaran tarinan linnun lennon tai pikemminkin sen lentämät-
tömyyden kanssa. 
Vielä 1800-luvulla jalkapalloa ei juuri tunnettu Afrikassa, mutta tilanne muuttui nopeas-
ti 1900-luvun alussa, kun eurooppalaiset siirtomaahallitsijat toivat lajin eri puolille 
maanosaa, jossa se tuli lyhyessä ajassa valtavan suosituksi (Akyeampong & Ambler 
2002, 1–2). Pelkkä lajin laajan levinneisyyden toteaminen ja leviämisen vahvat yhteydet 
koloniahallintoihin eivät kuitenkaan auta ymmärtämään, miksi juuri jalkapallo on kas-
vattanut suosiotaan afrikkalaisten keskuudessa. Laura Fair (1997; 2001) on tutkinut 
Sansibarin ihmisten vapaa-ajan viettotapoja ennen kolonialismia ja sen jälkeen, kun taas 
Tadasu Tsuruta (2003; 2007) on keskittynyt Dar es Salaamissa erilaisten tanssi-, laulu- 
ja urheiluseurojen muotoutumiseen ja niiden poliittisiin kytköksiin. Erityisesti Fair on 
osoittanut, kuinka paikalliset ihmiset ovat omaksuneet Euroopasta lähtöisin olevan jal-
kapallon omilla ehdoillaan, jolloin lajin leviäminen ei ole ollut vain passiivista vastaan-
ottamista, vaan monitasoinen prosessi, jossa paikalliset ovat olleet aktiivisia toimijoita. 
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Saharan etelänpuoleisesta Afrikasta erityisesti tansanialaiset ovat jo pitkään ennen siir-
tomaa-aikaa olleet tekemisissä ulkomaailman kanssa ja sitä myöten he ovat altistuneet 
monenlaisille eri vaikutteille. Manner-Tansanian (entinen Tanganyika) ja vuodesta 1964 
asti siihen kuuluneen Sansibarin saariryhmän suotuisa sijainti Afrikan sarven itäpuolella 
ovat tehneet erityisesti Sansibarista historiallisesti tavoitellun kohteen valloittajille. 
Vilkkaan kaupankäynnin myötä rannikkokulttuureiden asukkaat, erityisesti sansibarilai-
set, ovat olleet jo pitkään yhteydessä Punaisellemerelle, Persianlahdelle, erityisesti 
Omaniin ja laajemmallekin alueelle Intian valtameren suotuisten monsuunituulien ansi-
osta. Sansibarin kautta vietiin 1800-luvulla lähinnä norsunluuta ja orjia Eurooppaan ja 
Amerikkaan, kun taas Euroopasta, Amerikoista ja Intiasta tuotiin puuvillatuotteita ja 
muita käyttötavaroita maahan. Tämän yhteydenpidon myötä rannikon kulttuurit sekoit-
tuivat keskenään ja arabian kieli ja islamilainen sivistys levisivät kaupungista toiseen. 
(Fair 1997, 227; 2001, 10–13.) 
Dar es Salaam poikkesi muista swahilirannikon suurista kaupungeista, kuten Lamusta, 
Mombasasta ja Sansibarista, koska sinne ei ollut muodostunut merkittävää yhtenäistä 
pitkäaikaista swahiliasutusta20. Tyypillisesti muissa kaupungeissa oli kehittynyt ajan 
mittaan yksi valtakulttuuri. (Ranger 1975.) Dar es Salaamissa puolestaan oli useita eri 
ryhmiä, kuten zaramot ja ndengerekot, joilla oli keskenään samankaltaiset, mutta omat 
kulttuurinsa. Eri ryhmät kuitenkin muodostivat yhdessä kokonaisuutena yhdistelmäkult-
tuurin, joka oli riippumaton etnisestä tai rodullisesta alkuperästä ja koostui erilaisista 
pitkäaikaisista rannikolla asuneista ryhmistä. Toisaalta pienemmät ryhmät säilyttivät 
myös oman identiteettinsä. (Tsuruta 2003, 197–198.) Nämä rannikkokulttuurin ihmiset 
muodostivat ytimen kaupunkiyhteisölle, joka perustui pitkälti swahilin kieleen ja kult-
tuuriin (mts. 215). Tämän ytimen ympärille rakentuivat myös yhtenäiset ajanviettotavat. 
Ennen kolonialismin aikaa, portugalilaisia, arabeja, saksalaisia ja brittejä, tansanialaiset 
harjoittivat erilaisia aktiviteettejä, jotka usein hyödyttivät myös metsästystä, puolustusta 
ja muuta selviytymistä. Monissa heimoissa pojat kilpailivat muun muassa keihäänhei-
tossa, painissa, juoksussa ja hyppimisessä. (Ndee 1996, 197). Myös muut lajit, kuten 
uinti ja erilaiset tanssit, kulkivat perimätietona sukupolvelta toiselle ja ne vaihtelivat eri 
heimojen, maantieteellisen sijainnin, sukupuolen ja iän mukaan. Esimerkiksi lapsille 
olivat tyypillisiä erilaiset laululeikit, kun taas miehet mittelivät voimakkuuttan. (Leseth 
                                               
20 Ks. kaupunkien sijainnit kartalla liite yksi. 
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2003, 235.) Kyseiset lajit eivät kuitenkaan ole mitään nykyaikaisen jalkapalloilun tai 
muiden urheilulajien alkumuotoja, vaan ne ovat yhä myös enemmän tai vähemmän osa 
nykyisiä tansanialaisten ajanviettotapoja.  
Jalkapallon levisi Afrikassa samankaltaisella kaavalla, jota siirtomaahallitsijat käyttivät 
yrittäessään eri tavoin ”sivistää” paikallisia urheilun avulla, muun muassa Nigeriassa, 
Ghanassa, Sierra Leonessa, Sudanissa ja Ugandassa (Alegi 2010, 6–13; Guttman 1994). 
Esimerkiksi Etelä-Afrikassa laji levisi koulujen ja lähetysasemien kautta ja Rhodesiassa 
(nykyinen Zimbabwe) armeijan myötä. Rhodesialaiset oppivat pelin armeijassa olles-
saan ja toivat sen mukanaan palattuaan kotiseudulleen. Tämän lisäksi leviämistä edisti 
armeijan auktoriteettien tuki, jonka myötä pelaajat saivat myös parempia varusteita. 
(Stuart 1996, 174.) Tansaniassa Dar es Salaamin ja Sansibarin kolonialismin aikaiset ja 
jälkeiset ajanviettotapojen historiat kietoutuvat tiiviisti yhteen, ja niissä jalkapallon 
osuuden tarkastelu osoittaa myös työn ja vapaa-ajan käsitteiden häilyvyyden. 
Jalkapallo rantautui Sansibarille 1870-luvun jälkipuoliskolla, kun brittiläisistä ja aasia-
laisista koostuva joukko Eastern Telegraph Companyn (ETC) kaapelityöntekijöitä tuli 
työskentelemään saarelle. He pelasivat sitä aluksi keskenään maahockeyn ja kriketin 
lisäksi, mutta vähitellen myös paikalliset alkoivat pelata. (Fair 1997, 225; 2001, 228.) 
Tanganyikaan jalkapallo kulkeutui UMCA:n (Universities’ Mission to Central Africa) 
lähetystyöntekijöiden tuomana samoihin aikoihin (Tsuruta 2003, 202; 2007, 199). Myö-
hemmin laji levisi edelleen muun muassa brittilähetyssaarnaajien ja kristillisissä opis-
toissa opiskelleiden paikallisten mukana, jotka perustivat lisää kirkkoja ja kouluja. Siten 
jalkapallo oli 1920-luvulle tultaessa jo yksi Sansibarin suosituimmista miesten lajeista 
ja yleisömäärät peleissä ylittivät jopa 10 000 katsojan rajan. (Fair 1997 226; 2001, 23–
24, 228.) Jo 1920-luvulla Tanganyikassa pelattiin alueittain Dar es Salaamin lisäksi 
esimerkiksi Tangassa21 peruskoululaisten välisiä otteluita ennen afrikkalaisten varsinais-
ta aktiivista roolia alueliigoissa. Dar es Salaamin kouluissa oppilaat jaettiin useisiin 
joukkueisiin, joissa kehittyi monia lahjakkuuksia. (Tsuruta 2003, 202; 2007, 199.) Myös 
informanttini, 1960-luvun lopussa Tangassa pelaajauransa aloittanut Hamisi Moham-
med ja jo edellä mainittu Sunday Manara muistelivat, että Tangan alueelta tuli paljon 
hyviä pelaajia hyvätasoisen julkisen koulun ansiosta myös heidän pelaaja-aikoinaan. 
                                               
21 Brittiläiseen keskiluokkaiseen yksityiskoulutusjärjestelmän perustuvien urheiluideaalien siirtämisestä 
Tanganyikaan ja Tangaan  ks.  Ndee (2000). Moralististen arvojen ja urheilun yhdistämisestä ks. Mangan 
(1986). 
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Tansanialaiset pelasivat ensimmäisen kerran jalkapalloliigaa (Dar es Salaam League) 
1920- ja 1930-luvun vaihteessa. Samoihin aikoihin perustettiin maan jalkapalloliitto22.  
Ensimmäisen maailmansodan jälkeisellä uudella aikakaudella entiset taloudelliset ja 
poliittiset siteet alkoivat kadota. Fairin (1997, 231) mukaan jalkapalloseurojen ja kau-
punkilaisten kilpailu oli osa muutosprosessia, jossa yhteisöt muodostivat myös uusia 
identiteettejä. Dar es Salaamissa 1930-luvulla monet musiikkiryhmät ja urheiluorgani-
saatiot kehittivät urbaanin yhteisön, joka koostui pääosin rannikon afrikkalaisista ja osit-
tain siirtolaisista sisämaasta sekä arabijälkeläisistä edellä mainittuun swahilikulttuurin 
pohjautuen. Nämä ryhmät olivat monella tapaa ristikkäisiä ja niiden kukoistaminen osui 
myös samaan aikaan kansallisen poliittisen heräämisen kanssa. (Tsuruta 2003, 195.) 
Myös muualla Afrikassa jalkapallo oli 1960-luvulle tultaessa jo täysin juurtunut paikal-
liseen populaarikulttuuriin (Alegi 2010, 54). Sen vaikutus ei kuitenkaan jäänyt vain ken-
tän rajojen sisäpuolelle. 
Suurin osa varsinaisen liigan joukkueista Tansaniassa oli virallisten instituutioiden ku-
ten koulujen, postin, poliisin tai rautateiden joukkueita (Tsuruta 2007, 200). Muuallakin 
Afrikassa virallisten jalkapallo-organisaatioiden kehittyminen tapahtui pitkälti erilaisten 
paikallisten virkamiesten, kauppiaiden, tulkkien, sotilaiden, poliisien, satama- ja asema-
työntekijöiden ja toimistotyöntekijöiden aktivoimana (Alegi 2010, 16). Dar es Salaamin 
ja Sansibarin kaduilla kehittyi kuitenkin virallisten organisaatioiden lisäksi spontaanisti 
lukuisia katujoukkueita, kuten Simba ja Yanga, joihin palaan myöhemmin tässä luvussa. 
4.2 Siirtomaahallitsijoiden sivistämispyrkimykset ja paikallinen vasta-
rinta 
Tsurutan (2003, 195) mukaan populaarimusiikki ja jalkapallo olivat tärkeimmät popu-
laarikulttuurin muodot siirtomaa-aikaisessa Tanganyikan urbaanissa ympäristössä, ku-
ten ne ovat nykyäänkin. Suuren kansansuosion vuoksi urheilu on vahvasti kytketty po-
liittisiin tarkoituksiin kolonialismin ajoilta lähtien. Sitä on myös monella tapaa pyritty 
yhdistämään koulutukseen aina arabien, saksalaisten ja brittien vallan ajoilta Tansanian 
itsenäistymisen jälkeiseen aikaan asti (Bulamile 2008, 6). Saksan hallinnon aikana Itä-
Afrikassa fyysistä koulutusta harjoitettiin sotilaallisen koulutuksen muodossa usein 
                                               
22 Tsurutan (2007, 199) mukaan tieto liigan alkamisesta vaihtelee eri lähteiden mukaan. Lesethin (1997, 
159) mukaan Tanganyika Football Association (FAT), nykyinen Tanzania Football Federation (TFF), 
perustettiin vuonna 1935, mutta virallinen vuosi on 1930 (FIFA 2011b). 
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esimerkiksi paraatimarsseissa (Leseth 2003, 235). Saksalaiset tarvitsivat fyysisesti vah-
voja afrikkalaisia tarkoituksiinsa, joten sotilaiden piti muun muassa voimistella ja tehdä 
erilaisia voimaharjoitteita (Ndee 1996, 198).   Myöhemmin sotilaskouluista ja julkisista 
kouluista levisi myös brittiläistä vaikutusta tansanialaisten fyysiseen koulutukseen. (Le-
seth 2003, 235.) Jalkapallo kuului koulujen opetussuunnitelmaan, ja sitä pelattiin myös 
välitunneilla, koulun jälkeen, juhlissa ja koulujen välisissä kilpailuissa 1920-luvulta 
lähtien (Tsuruta 2007, 199; Ndee 2000). Koulujen kentät toimivat usein areenoina myös 
muille peleille Dar es Salaamissa ennen stadionien rakentamista. (Tsuruta 2007, 199.) 
Sansibarilla Zanzibar Cup järjestettiin ensimmäisen kerran vuonna 1926, ja tapahtumat 
kasvoivat vuosi vuodelta nopeasti, mikä oli tyypillistä 1920-luvun afrikkalaisissa kau-
pungeissa. Lisäksi Tansania ja Sansibar osallistuivat erilaisiin pienimuotoisiin kansain-
välisiin turnauksiin. (Alegi 2010, 25; Fair 2001, 240–244). Tanganyikassa pelattiin 
1930-luvun puolivälistä 1940-luvun puoliväliin myös erilaisia sponsoroituja turnauksia 
ja vuodesta 1945 myös alueellisia turnauksia, joissa Kenia ja Uganda olivat myös mu-
kana. Nämä turnaukset kasvattivat lajin suosiota entisestään. (Tsuruta 2007, 199.) Jal-
kapalloa pelattiin kaikkialla. 
Britit huomasivat Sansibarilla jalkapallon suosion ja siinä piilevän mahdollisuuden, ja 
he asettivat päämääräkseen paikallisten sivistämisen jalkapallon avulla. Tämä ajatus oli 
peräisin Euroopasta, jossa yläluokka oli kasvavan teollisuuden myötä pyrkinyt sivistä-
mään sääntömuutoksilla työläisiä ja kaupungin köyhiä, joiden suosiossa laji ennen kaik-
kea oli. Jopa joukkueisiin jakamisen nähtiin valistavan ja opettavan sivistettäviä syvem-
pään ymmärrykseen joko joukkueen, tehtaan tai kansallisen yhteiskunnan arvosta yleen-
sä. (Fair 2001, 229–230.) Saman periaatteen mukaisesti Sambiassa ja Etelä-Afrikassa 
siirtomaahallitsijat rohkaisivat sosiaalisen kontrollin paranemisen toivossa kaivostyöläi-
siä jakautumaan etnisten ryhmien mukaan (Alegi 2010, 19–20). Tällaiset suunnitelmat 
eivät tietenkään toimineet käytännössä. Etnisyyden mukaan järjestäytyminen lisääntyi ja 
muuttui tärkeämmäksi tekijäksi vasta 1930- ja 1940-luvuilla (Fair 1997, 238; 2001, 
248). Tuolloin perustettiin Sansibarilla muun muassa afrikkalaisten oma seura African 
Sports Club, joka oli kykenevä mestaruuteen ja toimi eurooppalaisten vallan ulkopuolel-
la. Siihen alettiin pian liittää myös poliittisia tarkoituksia, jota euroopplaiset eivät katso-
neet hyvällä. (Fair 2001, 249.) Britit olivat yrittäneet hajota ja hallitse -tekniikkaa, jossa 
he olivat aluksi kannustaneet joukkueita järjestäytymään etnisten taustojen mukaan, 
jotta olisivat voineet sitten kontrolloida heitä poliittisesti. Jaolla ei kuitenkaan ollut sel-
38 
 
 
laista merkitystä ihmisille kuin mitä britit olivat toivoneet, joten britit pelästyivät ja pe-
rääntyivät suunnitelmissaan. Joukkueet järjestäytyivät ensisijaisesti naapurustojen mu-
kaan eivätkä etnisten ryhmien perusteella ja lopulta muodostuneet vahvat afrikkalaiset 
yhteisöt hermostuttivat brittejä (Fair 2001, 252–254). Joukkueiden järjestäytymiseen 
puuttuminen oli kuitenkin vain yksi esimerkki siirtomaahallitsijoiden kontrollointiyri-
tyksistä. 
Ympäri Afrikkaa 1920-luvun puoliväliin mennessä siirtomaahallinnot pyrkivät kontrol-
loimaan joukkueurheilua eurooppalaisen vallan hegemonian vahvistamiseksi, nationa-
lististen liikkeiden tukahduttamiseksi ja kurinalaisen työväenluokan luomiseksi (Fair 
1997, 224, 232). ”Laiska afrikkalainen” tuli muuttaa kurinalaiseksi ja ahkeraksi työnte-
kijäksi, joka työskentelisi hallinnon hyväksi (Fair 2001, 230). Institutionaalisella tasolla 
pelaajat ja katsojat olivat pääosin työläisiä, mutta heitä ei ollut ollenkaan hallinnollisissa 
elimissä (Fair 1997, 233). Fairin (2001, 226) mukaan joukkueurheilun organisaatiot 
ruumiillistivat siirtomaahallitsijoiden yritykset juurruttaa hierarkia, kuri ja kunnioitus 
auktoriteettia kohtaan kolonisoitujen mielissä, mutta näitä arvoja ei kuitenkaan sisäistet-
ty ilman vastarintaa. Tämä osoittaa, että eurooppalaisten tavoitteet muokata afrikkalais-
ten sosiaalisia kokemuksia omien tarkoituksiensa mukaisesti eivät onnistuneet suunni-
tellusti. Vain harvat tekevät esimerkiksi vieläkään Tansaniassa eroa fyysisen koulutuk-
sen, fyysisen toiminnan, leikin, pelin ja urheilun välille, vaan termejä käytetään yhtene-
vinä tai sekoitellen. (Bulamile 2008, 13). Tästä seurasi yhteentörmäyksiä merkityk-
senannossa. 
Kansainväliset säännöt ja niiden noudattaminen muodostuivat yhdeksi kynnyskysymyk-
seksi siirtomaahallitsijoiden ja paikallisten välillä, jolloin muun muassa Etelä-Afrikassa 
tuomareilla oli vaikeuksia pitää yllä järjestystä (Alegi 2010, 18.) Sansibarilla siirtomaa-
hallitsijat näkivät ottelun tuomarin toimivan esimerkkinä auktoriteetin kunnioittamises-
ta, joten he yrittävät salakavalasti sanella sääntöjä, joiden mukaan esimerkiksi tuomarit 
saattoivat olla vain brittejä (Fair 2001, 229). Tämän he tekivät muun muassa asettamalla 
säädöksen, jonka mukaan tehtäviin päästäkseen piti osata englantia sujuvasti. Tämän 
vuoksi pelaajat saattoivat esimerkiksi boikotoida tiettyjen tuomareiden otteluita. Kun 
paikalliset eivät noudattaneet sääntöjä toivotulla tavalla, näkivät britit vian olevan hei-
dän ymmärryksensä puutteessa. Todellisuudessa kyse oli kuitenkin siitä, että paikalliset 
eivät halunneet hyväksyä yksipuolisesti saneltuja sääntöjä, jotka olivat usein heille hai-
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tallisia. He halusivat säännönmukaisella toiminnallaan protestoida sitä, että eurooppa-
lainen auktoriteetti ja päätöksenteko olisivat virheettömyyden yläpuolella. (Fair 1997, 
234–235; 2001, 244–246.) Fairin (2001, 239) mukaan kaupunkilaisia kiehtoi uusi laji, 
jossa yksilöllinen ja henkinen kyky on tärkeämpää kuin syntyperä tai omaisuus. Paikal-
liset halusivat ottaa lajin haltuun omilla ehdoillaan.  
Sansibarilla joukkueet muodostuivat pääosin naapurustojen mukaan. Tärkeintä ensim-
mäisen maailmansodan jälkeisenä aikana joukkueiden perustajille olivat pelaajien taidot 
eikä tiettyyn etniseen ryhmään kuuluminen tai luokkatausta (Fair 2001, 234). Brittiläiset 
toivat mukanaan pelin ja sen säännöt, mutta heillä oli hyvin vähän vaikutusta siihen, 
miten joukkueet lopulta järjestäytyivät naapurustoissa tai merkityksiin, jotka miehet itse 
antoivat jalkapallolle omissa elämissään. (Fair 1997, 224.) Fairin (2001, 227) mukaan 
jalkapallon myötä sansibarilaiset halusivat lisäksi esimerkiksi haastaa brittivirkailijat 
peliin, jolloin he pääsivät jo konkreettisesti alkuasetelmissa heidän kanssaan samalle 
viivalle. Paikallisilla oli ollut jo aikaisemmin tapana kerääntyä naapurustoissaan yhteen 
barazoihin, tietynlaisiin kokoontumisiin, joissa he viettivät aikaa keskustellen, syöden 
ja juoden. Täten jalkapallon merkitys ei rajoittunut vain pelitapahtumiin tai harjoituk-
siin, vaan keskustelu jatkui usein klubitalolla, jossa miehet vaihtoivat ajatuksia jalkapal-
lon lisäksi paikallisista ja kansainvälisistä uutisista sekä juoruista. Useat joukkueet sai-
vat myös nimensä paikallisen barazan mukaan. Tämä oli yksi suosituimmista ajanviet-
totavoista, jolle britit eivät kuitenkaan antaneet minkäänlaista arvoa. (Fair 1997, 236; 
2001, 235.) Toiminnan olisi heidän mielestään pitänyt olla päämäärähakuista ja kehittä-
vää. 
Epävirallisen mutta systemaattisen protestoinnin lisäksi järjestäytynyt antikolonialisti-
nen liikehdintä kasvoi Afrikassa 1940-luvulta ja sen myötä nationalistiset liikkeet otti-
vat kontaktia seuroihin, faneihin ja pelaajiin (Alegi 2010, 36). Jalkapallojoukkueet San-
sibarilla mahdollistivat swahilinkielisten muslimien nationalistisen tietoisuuden terä-
vöittämisen ja koloniaalisen auktoriteetin haastamisen. Samankaltaista liikehdintää ta-
pahtui myös muualla Afrikassa. (Alegi 2010, 39, 44; Fair 2001, 261–262). Jalkapallolla 
oli paradoksaalinen luonne yhdistäjänä ja erottelijana, ja tämä synnynnäinen joukkuela-
jien ominaisuus monimutkaisti nationalistisia pyrkimyksiä postkolonialistisissa maissa. 
Eurooppalaiset olivat muodostaneet valtiot keinotekoisesti, jolloin monikulttuurisuus, 
etniset jaottelut ja luokkajaottelut säilyivät ihmisiä toisistaan erottelevina elementteinä 
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yhteiskunnan rakenteissa (Alegi 2010, 63). Historiallisesti urheilua on käytetty Tansa-
niassa politiikan välineenä ja siihen liittyvät kiistat johtuvat usein erimielisyyksistä siitä, 
mihin urheilua tulisi käyttää (McHenry 1980, 237). Joka tapauksessa Emmanuel 
Akyeampongin & Charles Amblerin (2002, 2) mukaan tämänhetkisten afrikkalaisten 
jalkapalloilijoiden menestys kansainvälisillä kentillä ei ole ensisijaisesti merkki lajin 
globaalista levinneisyydestä, vaan afrikkalaisten yhteiskuntien tavasta ottaa laji omak-
seen.  
Kulttuurin muokkautumisessa keskeistä on ymmärtää se vuorovaikutteiseksi prosessik-
si, jossa ihmiset ovat aktiivisia toimijoita. Muualla Afrikassa, esimerkiksi Ghanassa, 
suosittua nyrkkeilyä olisi väärin tulkita pelkästään ulkopuolelta syötetyksi aktiviteetiksi, 
koska se päinvastoin kehittyi maan omasta perinteestä ja vapaa-ajan käsitteistä 
(Akyeampong & Ambler 2002, 2). Etelä-Afrikassa puolestaan jalkapallotapahtumiin 
osallistuivat käytännössä samat ihmiset, jotka olivat aiemmin olleet luomassa marabi-
kulttuurin spektaakkelimaisia musiikkiesityksiä kaupunkiin. Musiikkiesitysten ja katu-
jalkapallo-otteluiden tapahtumapaikat tarjosivat mahdollisuuden yrittäjyyteen, sosiaali-
seen vuorovaikutukseen ja viihteeseen. (Alegi 2002, 29.) Jalkapallotapahtumien yhtey-
dessä oheistoimintana esimerkiksi paikalliset naiset loivat itselleen uusia elinkeinoja 
myymällä ruokaa, paikallista olutta ja muuta alkoholia osallistujille23. Siirtomaahallitsi-
jat olivat kuitenkin jälleen huolissaan tämänkaltaisesta oma-aloitteisuudesta ja halusivat 
valjastaa suositun vapaa-ajanviettotavan sosiaalisen kontrollinsa välineeksi. Tässä teh-
tävässä epäonnistuttuaan he päätyivät sen sijaan leimaamaan paikallisen toiminnan vaa-
rallisena, levottomuutta herättävänä ja epämoraalisena. (Akyeampong 2002, 9, Alegi 
2010, 15–16.) Ghanan ja Etelä-Afrikan esimerkkien tavoin tansanialaisen jalkapallon 
suuren suosion perustana ovat olleet jo olemassa olevat rannikon swahilikulttuureiden 
ajanviettotapojen rakenteet esimerkkinä Sansibarin naapurustojen barazat. 
Ennen siirtomaa-aikaa Sansibarilla ja nykyisessä manner-Tansaniassa suosittiin ajan-
viettotapana ngomaa. Sanalla on monenlaisia merkityksiä aina leikkisistä tanssi- ja mu-
siikkiesityksistä kilpailulliseen urheiluun. Tanganyikan rannikolla oli useita kilpailulli-
                                               
23 Afrikkalaiset naiset ovat toimineet paikallisissa jalkapallokulttuureissa lähinnä taustavaikuttajina ja he 
ovat ainakin osittain mahdollistaneet miesten pelaamisen (Alegi 2010, 15). Afrikkalaisten naisten jalka-
pallon pelaaminen alkoi puolestaan länsimaisten naisten tavoin 1970–1980-luvulla, mutta käytännössä laji 
mielletään edelleen hyvin miehiseksi toiminnaksi myös Tansaniassa (Alegi 2010, 120; Leseth 1997, 
160;Tsuruta 2003, 201). Esimerkiksi Tansanian naisten jalkapallomaajoukkueen Twiga Starsin otteita 
seurataan kuitenkin nykyisin enenevissä määrin. 
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sia tanssiyhteisöjä. Näissä kilpailuissa tanssittiin yötä päivää jopa kuuden tai seitsemän 
päivän ajan. Terence Rangerin (1975, 35) mukaan kilpailevat tanssiyhteisöt todella pa-
nostivat tanssin ohessa järjestettäviin juhlallisuuksiin, joka oli kilpailua itsessään. Jos 
yhden yhteisön jäsenet esimerkiksi teurastivat kaksi vuohta kestityksiä varten, oli toisen 
yhteisön jäsenten teurastettava neljä vuohta. Lisäksi tanssien viimeisenä päivänä kilpai-
lupaikan ”kotiyhteisön” piti pitää suuret juhlat, muutoin kyseisen alueen yhteisö olisi 
joutunut häpeään. (Mts.) 
Kilpailullisuuden ja voittamisen halun lisäksi ngoma ajanviettomuotona korosti tapah-
tumien yhteisöllisyyttä ja esityksellistä arvoa. Ngoma-tanssitapahtumissa ei voittaja 
ollut välttämättä teknisiltä taidoiltaan paras tanssija, vaan se, joka viihdytti yleisöä par-
haiten. (Leseth 1997, 159.) Sama arviointimenetelmä siirtyi myös myöhemmin esimer-
kiksi urheilusuorituksiin, jossa todellisen voiton saattoi ratkaista pistetilanteen lisäksi se, 
mitä yleisö piti suorituksesta esityksenä (Fair 2001, 4). Rangerin (1975, 19) mukaan 
näiden traditionaalisten taidokkaiden tanssiesitysten myötä ihmiset pystyivät tuntemaan 
ylpeyttä omasta yhteisöstään samalla tavoin kuin ihmiset tuntevat ylpeyttä nykyisin jal-
kapallojoukkueista. Sansibarilaisia kiehtoi jalkapallo siksi, että siinä oli samankaltai-
suutta rannikon kilpailullisen ajanviettokulttuurin kanssa, eikä siis siksi, että he olisivat 
jalkapallon avulla saaneet kunnioitusta ja hyväksyntää brittihallitsijoilta (Fair 2001, 
235). Jalkapallo oli pelinä uusi, mutta organisoitumisen periaate ja kilpailullisuus olivat 
tuttuja kaupunkilaisille, jotka järjestivät ngoma-tanssi ja -lauluesityksiä päivittäin. Ta-
pahtumat pitivät usein yllä senhetkisiä sosiaalisia rakenteita, mutta joskus myös lähen-
sivät erilaisia etnisiä ryhmiä tai luokkia keskenään yksilötasolla. (Fair 1997, 227, 236.) 
Näin muodostui myös Dar es Salaamin aiemmin mainitsemani urbaanin swahilikulttuu-
rin ydin. 
4.3 Simba vai Yanga? Kahden joukkueen kaksinkamppailu 
Katselin Sports Development Aidin (SDA) ala-asteikäisille pojille järjestämän katujal-
kapalloturnauksen ottelua Mtwaran Coco Beachiksi kutsulla alueella24. Osalla pelaavista 
pojista ei ollut kenkiä ja maalitolppina toimivat puusta rakennetut kehikot ilman verkko-
ja. Toisinaan kumpareisen kentän läpi saattoi pyöräillä joku, koska oikopolku keskus-
taan kulki sen poikki. Juttelin ystäväni Juman kanssa pelin tapahtumista ja siitä, kum-
                                               
24 Todellisuudessa alue sijaitsee ainakin puolentunnin kävelymatkan päästä rannasta. 
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man puolella olimme. Jumaa rupesi naurattamaan ja hän sanoi, ”Tässähän ovat keltai-
nen ja punainen vastakkain ihan kuin Simba ja Yanga!” Hän päätyi sitten Yangan kan-
nattajana keltaisen joukkueen puolelle. Tämänkaltainen puolen valinta saattaa vaikuttaa 
huvittavalta ja toki Jumalla oli kommentoidessaan myös pilkettä silmäkulmassa, mutta 
silti Simban ja Yangan roolia tansanialaisessa jalkapallossa on vaikea yliarvioida.  
Tansanian suurimmat ja tunnetuimmat jalkapallojoukkueet Yanga ja Simba 25  saivat 
alkunsa nopeasti kasvavassa kaupunkiympäristössä 1930-luvulla. Jalkapallolla oli tär-
keä osa 1910-luvun alussa kasvavissa siirtomaiden kaupungeissa, joten myös monien 
muiden maiden, esimerkiksi Nigerian, nykyiset mahtiseurat, jotka ovat maidensa suu-
rimpia ja tärkeimpiä, juontavat juurensa tälle kaupungistumisen aikakaudelle. (Alegi 
2010, 18, 20). Politikoinnilla ja virallisilla instituutiolla oli toki roolinsa jalkapallon ja 
seurajoukkueiden kehityksessä Tansaniassa, mutta näiden kahden suurimman seuran 
menestystarinat saivat alkunsa spontaanista ruohonjuuritason liikehdinnästä (Tsuruta 
2007, 199). Samoin myös sansibarilaisten joukkueiden sosiaalinen perusta vaihteli. 
Aluksi joukkueita perustivat eurooppalaiset, ja niihin värvättiin usein kristittyjä paikalli-
sia opiskelijoita, jotka tähtäsivät kolonialistihallintojen työpaikoille (Fair 1997, 228). 
Toisen maailmansodan aikana paikalliset perustivat kuitenkin urbaaneissa naapurustois-
sa omia joukkueitaan, kuten esimerkiksi Kidutani ja Vuga boys, haastamaan vanhoja 
seuroja. Heidän taloudellinen ja ammatillinen taustansa oli hyvin erilainen verrattuna 
aikaisempiin joukkueiden perustajiin (mts.). Sittemmin Simban ja Yangan suosio on 
kasvanut maanlaajuisesti yli puolen vuosisadan ajan jakaen miljoonia tansanialaisia 
jalkapallon ystäviä kahteen ryhmään (Tsuruta 2007, 198).  
Simban ja Yangan alkuhistoria sijoittuu 1920-luvun lopun ja 1930-luvun alun taittee-
seen (McHenry 1980, 239). Yanga sai alkunsa, kun sekalainen joukko afrikkalaisia nuo-
ria alkoi pelata Jangwanissa Kariakoon kaupunginosan luoteisosassa. Seuran perustivat 
alun perin lähinnä zaramo-yhteisön ja muiden rannikon swahiliyhteisöjen jäsenet, jotka 
olivat myös kaupungissa enemmistönä. Seuran jäsenet olivat usein köyhiä kala- ja muita 
pikkukauppiaita ja he saivat toiminnalleen taloudellista tukea hyvin toimeentulevilta 
zaramo-suojelijoilta ja ajoittain intialaisilta kauppiailta. (Tsuruta 2007, 200.) Virallisesti 
                                               
25 Simba toimi vuoteen 1971 nimellä Sunderland, mutta käytän siitä tässä koko ajan nimitystä Simba 
selkeyden vuoksi. Sunderland-nimi viittaa suoraan Britanniaan. Alegin (2010, 18) mukaan eurooppalais-
ten vaikutusvalta näkyi monien muidenkin Afrikan maiden jalkapalloseurojen nimissä.   Seurat usein 
afrikkalaistivat Eurooppaan viittaavat nimensä korostaakseen joukkueiden afrikkalaista identiteettiä 
(Tenga 2000; sit. Leseth 2003, 237).   
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Yangan perustamisvuosi on 1938, jolloin Yangan edeltäjän niin ikään zaramo-
perustaisen New Youngs -joukkueen jäsenet yhdistivät voimansa muiden zaramo-
taustaisten kanssa. Pian perustamisen jälkeen joukkue otti osaa liigaan ja muihin turna-
usotteluihin alusta asti hyvällä menestyksellä. (Tsuruta 2003, 206.) Simba puolestaan oli 
seuraaja Old Boys -nimiselle seuralle, jonka perustivat yksityiskouluista valmistuneet 
paikalliset. Myös Simba oli alun perin yhdistelmä erilaisista katujoukkueista (Tsuruta 
2007, 200–201). Pelaajien ja kannattajien joukossa oli paljon koulutettuja ihmisiä ylä-
luokasta, joten Simban varhaisten jäsenten sosiaalinen status oli korkeampi kuin Yan-
gan (Tsuruta 2003, 207). Ensimmäiset pelaajat ja jäsenet olivat hallituksen virkailijoita, 
lehdistön edustajia, kanslisteja rautateiltä ja koulutusosastolta ja joukossa oli myös intia-
laisia (Tsuruta 2007, 201). Suurempi osa jäsenistä oli arabitaustaisia kuin Yangassa ja 
siksi seura sai tukea monilta varakkailta arabikauppiailta. Simba liittyi liigaan pian 
Yangan jälkeen ja voittoisasti. (Tsuruta 2003, 207). Katujalkapalloilijat alkoivat saada 
myös virallista tunnustusta taidoistaan. 
Molempien seurojen alkutaival sijoittuu Dar es Salaamin Kariakoon kaupunginosaan, 
joka on vanhin afrikkalaisten asuma alue ja nykyisin yksi kaupungin vilkkaimmista 
kauppapaikoista. Kariakoo oli myös erityisen tärkeä paikka keskus urbaanien kaupunki-
laisten kulttuurisessa ja poliittisessa elämässä 1930-luvulta 1960-luvun alkuun asti, jon-
ka vuoksi alueen tutkiminen paljastaa kulttuurien ja politiikan yhteyksiä siirtomaa-ajan 
Dar es Salaamissa kuin myös maanlaajuisten kulttuuristen ja poliittisten liikkeiden juu-
ret itsenäistymisen jälkeisenä aikakautena. (Tsuruta 2003, 195.) Simba ja Yanga syntyi-
vät siis tiiviissä yhteydessä kulttuurin ja politiikan liikkeisiin, ja seurojen toimintaperi-
aate juontaa juurensa aikaan ennen kolonialismia. 
Dar es Salaam kehittyi 1940-luvulla uudenlaisen musiikin keskukseksi. Erilaiset uu-
demmat ngoma-tanssien muodot kukoistivat kaupungissa 1940- ja 1950-luvuilla, jolloin 
ne olivat tärkeässä osassa muun muassa erilaisissa juhlissa, viikonlopun vietossa, häissä 
ja initiaatiorituaaleissa aivan kuten taarab-lauluesityksetkin26 (Tsuruta 2003, 200–201). 
Lisäksi kaupunkilaiset muodostivat erilaisia jazz-klubeja, jotka usein yhdistivät harras-
tamisen ja hyvinvoinnin, sosiaaliset verkostot ja ystävyydet kaupungin rajojen yli pitäen 
yllä kilpailua muiden ryhmien välillä jalkapallo- ja ngoma-ryhmien tavoin. (Tsuruta 
                                               
26 Taarab on musiikkityyli, joka yhdistää erilaisia itäafrikkalaisten kulttuureiden musiikkityylejä ja siinä 
on myös paljon muualta tulleita vaikutteita, erityisesti arabivaikutteita. Taarab on suosittua erityisesti 
Tansaniassa, Sansibarilla ja Keniassa 
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2003, 205.) Jalkapallon, ngoma- taarab- ja jazz-ryhmien myötä rannikkokulttuurin pii-
riin kuuluvat ihmiset muodostivat paikallisen kulttuurisen liikkeen ydinryhmän ja toi-
saalta laajensivat sosiaalista verkostoaan naapurialueille, Sansibar mukaan lukien (Tsu-
ruta 2003, 215). Näiden uusien ryhmien organisoituminen ja sosiaaliset toimintatavat 
olivat toistensa kanssa yhteneviä. Niihin kuuluivat kaupunkien väliset verkostot, kilpai-
lullisuus kaikissa yhteisöissä, mutta myös avun turvaverkko oman ryhmän sisällä (mts.). 
Simballa ja Yangalla oli myös paljon suoraa vuorovaikutusta musiikkiryhmiin. Simballa 
oli esimerkiksi jazz-bändi, ja osa soittajista myös pelasi joukkueessa (mts. 208). 
Jalkapallosta alkoi tulla erittäin suosittua kaikkien kaupungin erilaisten ryhmien kes-
kuudessa. Näiden ryhmien peruselementtinä oli monietnisyys, vaikka jonkinlaista jaot-
telua alkuvuosina olikin (Tsuruta 2003, 215). Molempien seurojen menestyksen myötä 
Yangan ja Simban välille muodostui pian hyvin kilpailullinen suhde (Tsuruta 2003, 207 
ja Tsuruta 2003, 206). Tämänkaltaiset suhteet ovat jokseenkin yleisiä joukkueiden välil-
lä Tansaniassa, mutta Simban ja Yangan kilpailusuhde on suosituin ja tunnetuin. Jouk-
kueiden välistä leikinlaskusuhdetta kutsutaan myös termillä utani, jota käytetään ku-
vaamaan myös tiettyjen heimoyhteisöjen välillä olevia erityislaatuisia kiusoittelusuhtei-
ta. (Tsuruta 2007, 202.) Alkuaikoinaankaan Simba ja Yanga eivät olleet kilpakumppa-
neita ainoastaan kentällä, vaan niiden jäsenyys heijasteli myös sosiaalisia jakoja kau-
pungissa (Tsuruta 2003, 207). Karkeasti jaoteltuna Kariakoon pohjoinen puoli sekä 
Jangwani ja Kisutu olivat Yangan vahvinta aluetta kun taas eteläinen Kariakoo kuului 
Simban kannattajille (Tsuruta 2007, 202). Myös muut pienet joukkueet kaupungissa 
liittivät itsensä vähitellen joko Yangaan tai Simbaan (Tsuruta 2003, 207).  
Kilpakumppanuuteen kuului myös vastapuolen soimaaminen ja kiusoittelu. Simban 
kannattajat pilkkasivat Yangan kannattajia kouluttamattomiksi kalakauppiaiksi, joka oli 
sen perustajaheimojen kuten zaramoiden, ndengerekojen ja shomvien perinteinen am-
matti. Toisaalta Yangan fanit pitivät itseään paikallisina tai kaupunginomistajina (weny-
eji) ja haukkuivat Simban faneja muukalaisiksi (wageni), koska heidän keskuudessaan 
oli paljon arabeja ja intialaisia. (Tsuruta 2007, 201–202.) Tämä niin sanotusti köyhien 
kouluttamattomien paikallisten ja rikkaiden koulutettujen siirtolaisten välinen kilpailu 
muistutti paljon eräiden ngoma-ryhmien välillä aikaisemmin vallinnutta kilpailuasetel-
maa (Tsuruta 2003, 207). Todellisuudessa Yangan jäsenissä oli myös koulutettuja, ara-
beja ja intialaistaustaisia ja Simban joukkueessa kouluttamattomia ja paikallisia kannat-
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tajia (Tsuruta 2007, 202). Kiusoittelu oli siis paljon pelkkää puhetta, koska kummassa-
kaan seurassa ei ollut tiukkoja rajoituksia jäsenistä ja molemmat olivat avoimia kaiken-
laisille ihmisille (Tsuruta 2003, 207).  
1950-luvulle tultaessa etnisiin taustoihin perustuva jaottelu väheni, koska molempiin 
seurayhteisöihin kuului paljon heterogeenistä rannikkokulttuurien väkeä, joista valtaosa 
oli kouluttamattomia muslimeja. Etnisten ja hierarkkisten ilmaisujen vähentyessä muo-
dollisemmat asiat, kuten joukkueiden värit ja asuinpaikka muuttuivat omistautumisen 
osoitukseksi joukkueelle. (Tsuruta 2007, 202.) Tosin kiusoittelu jatkui silti myös van-
hoihin jaotteluihin mukautuen. Ystäväni Juman puolen valitseminen lasten jalkapallota-
pahtumassa liittyi juuri tähän värisymboliikkaan. Toisaalta hän myös myöhemmin kut-
sui Simbaa leikillisesti valkoisten tai eurooppalaisten (wazungu) seuraksi.   
Samoihin aikoihin 1950-luvulla seurojen toiminnan myötä muodostui laajoja sosiaalisia 
verkostoja myös kaupungin ulkopuolelle (Tsuruta 2003, 216). Simban ja Yangan kil-
voittelu laajeni joukkueiden keskinäisestä kilvoittelua suuremmaksi, kun ihmiset muo-
dostivat joukkueille kumppaneita aluksi muualle Dar es Salaamiin ja sitten kaupungin 
ulkopuolelle. Esimerkiksi seuroilla oli jo alusta asti kiinteät suhteet sansibarilaisiin seu-
roihin, Yangalla African Sports Clubiin ja Simballa Kikwajuni Sports Clubiin (Fair 
2001, 249–255; Tsuruta 2007, 203). Kaupungin ulkopuoliset verkostot levisivät ensin 
rannikkoalueille ja sitten sisämaahan. 1960-luvulle tultaessa rannikkokaupungeilla ku-
ten Lindi, Kilwa, Bagamoyo, Mikindani ja Tanga27 oli kaikilla omat vastaavat kilpa-
kumppanijoukkueet, jotka olivat liittoutuneet joko Yangan tai Simban kanssa (Tsuruta 
2007, 203).  
Katujen jalkapallojoukkueet laajenivat Tansaniassa yhteisöllisyyteen perustuviksi sosi-
aalisiksi verkostoiksi. Seurat pitivät yllä kilpailusuhdetta muihin joukkueisiin urbaaneis-
sa keskuksissa ja muodostivat siis verkostoja muiden kaupunkien joukkueiden kanssa 
(Tsuruta 2007, 198). Vähitellen joukkueiden välinen kilpailu oli levinnyt rannikkoalu-
eilta jopa sisämaan Morogoroon, ja jokaisessa paikallisessa yhteisössä oli samannimiset 
joukkueet Dar es Salaamin emäjoukkueiden tavoin. (Tsuruta 2003, 207). Paikallisia 
kilpailuja kehittyi ympäriinsä ja seuroilla oli myös omat nuorisojoukkueensa (Tsuruta 
2003, 207; 2007, 202). Pienemmät kumppanijoukkueet kaupungissa auttoivat myös 
                                               
27 Ks. kaupunkien sijainnit kartalla liite kaksi. 
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varsinaisia pääjoukkueita, koska myös kumppanijoukkueiden keskuudesta löytyi lah-
jakkaita pelaajia liigajoukkueeseen (Tsuruta 2007, 203). Samoin Sansibarilla muodostui 
saaren omia urbaaneja jalkapalloiluun perustuvia verkostoja, joiden avulla miehet tapa-
sivat ystäviään, löysivät töitä ja kehittivät elinikäisiä suhteita (Fair 1997, 224). Yanga ja 
Simba ja niiden kumppanit provinsseissa vierailivat välillä vastavuoroisesti puoleen ja 
toiseen, ja usein vierailujen aikana tapahtui pelaajien värväystä (Tsuruta 2007, 203). 
Jälleen kiusoittelusuhteen tavoin tällaiset sosiaaliset verkostot seuroissa kaupungissa ja 
sen ulkopuolella ja samanlaiset kilpailut muissa kaupungeissa olivat erittäin yhteneviä 
piirteitä ngomaan (Tsuruta 2003, 207). Ainoastaan itse laji oli uusi.  
Simban ja Yangan joukkueet suorastaan kukoistivat Tsurutan (2003, 207) mukaan 
1950- ja 1960-luvuilla. Tilanne alkoi kuitenkin muuttua, kun itsenäistymisen jälkeinen 
sosiaali-ekonominen muutos alkoi vaikuttaa molempien seurojen luonteeseen. 1960-
luvun lopun nopean kaupungistumisprosessin myötä kaupunkiin muutti valtavia ihmis-
määriä kaikkialta maasta. Yanga ja Simba alkoivat tukea uusia asioita jäseniensä ja 
kannattajiensa keskuudessa, kun osa uusista tulokkaista oli sisämaan siirtolaisia, joista 
myös suuri määrä koulutettuja kristittyjä ja julkisten instituutioiden ja yhtiöiden työllis-
tämiä virkamiehiä. Kiihtyvä integrointi poliittisten, taloudellisten ja tiedollisten systee-
mien välillä kasvatti edelleen pääkaupungin kahden suosituimman joukkueen kansallis-
ta profiilia. Molempien toiminta laajeni 1960-luvun lopun ja 1970-luvun alussa. Jouk-
kueet halusivat yhä enemmän kansallista ja kansainvälistä suosiota, mikä johti siihen, 
että ne palkkasivat ulkomaisia valmentajia, pelasivat kansainvälisiä otteluita ja järjesti-
vät harjoitusleirejä ulkomailla. Ne myös rakensivat uudet päämajat molemmille joukku-
eille, Yanga Jangwaniin ja Simba Kariakoohon, joka oli iso muutos verrattuna niiden 
entisiin vuokrattuihin ja nuhjuisiin klubitaloihin. (Tsuruta 2007, 204–205.)28 
Toiminnan laajetessa myös kustannukset nousivat, jolloin tavallisten rivijäsenten pa-
nokset eivät enää riittäneet, vaan seurat alkoivat kerätä varoja sisäänpääsymaksuista ja 
isommilta lahjoittajilta. Lopulta kaikki uudet investoinnit johtivat kasvaviin taloudelli-
siin vaikeuksiin, jotka lopulta päättyivät rahaan liittyviin skandaaleihin ja kiistoihin. 
(Tsuruta 2007, 205.) Syynä tähän olivat myös joidenkin pelaajien itsekkyys ja rahojen 
väärinkäyttö (McHenry 1980, 254). Suuren muutospaineen mukanaan tuomat kiistat 
                                               
28 Vierailin itse molemmissa päämajoissa, jotka fyysisesti eivät sijaitse kaukana toisistaan. Parhaillaan 
Yanga on uusimassa tilojaan ja Simba rakentamassa kokonaan uutta keskusta. 
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johtivat lopulta 1970-luvun puolivälissä hajaannukseen ja eroamisiin molemmissa jouk-
kueissa. Syynä tähän olivat raha ja johtajuus, ja syvemmällä vaikuttavat vihamieliset 
suhteet alkuperäsiten jäsenten, jotka olivat kaupungin pitkäaikaisia asukkaita, ja tulok-
kaiden välillä (Tsuruta 2007, 208–209). Vakavat sisäiset kiistat alkoivat joukkueissa 
lähes samanaikaisesti, kun niiden suosio oli korkeimmillaan ja molemmissa seuroissa 
sisäiset kiistat johtuivat Tsurutan (2007, 206–207) mukaan rahasta ja vallanhimosta. 
Maan suurimmat seurat houkuttelivat monia, jotka halusivat olla mukana menestykses-
sä. Eronneet jäsenet perustivat uusia seuroja, mutta vähitellen Simba ja Yanga palasivat 
kuitenkin taas menestyksen kantaan laajojen sosiaalisten verkostojensa avulla, kun puo-
lestaan irronneiden joukkueiden menestys heikkeni (mts. 208). 
Tämäntapaisia kiistoja oli toki ollut molemmissa seuroissa jo aikaisemmin, mutta ne 
eivät olleet ennen laajenneet vakaviksi. 1970-luvun kiistoissa oli merkittävää se, että 
seuroista lopulta lähteneet tahot olivat pitkäaikaisia työntekijöitä, myös perustajajäseniä, 
joista suurin osa alkuperältään rannikkokulttuurin ihmisiä, jotka olivat tulleet Dar es 
Salamiin siirtomaa-aikana. Toisaalta ihmiset, jotka ajoivat heidät eroamaan, olivat pää-
osin uudempia tulokkaita, jotka olivat tulleet kaupunkiin sisämaasta vasta itsenäistymi-
sen jälkeen, ja jotka olivat pysytelleet etäällä muista olemassa olevista kaupunkiyhtei-
söistä. (Tsuruta 2007, 207.) Siirtomaa-ajan jälkeen Tansaniassa yksi suurimmista eri-
mielisyyksistä vallitsi Dar es Salaamin ja muun maan välillä. Dar es Salaam oli menes-
tyvä kaupunki, hallituksen keskus ja sillä oli myös urheilussa etuoikeutettu asema (Mc-
Henry 1980, 251).  
Simban ja Yangan kanssa tekemisissä olevat musiikkiyhtyeet siirtyivät myös kannatta-
maan uusia lähteneiden tahojen muodostamia seuroja, koska heidän mielestään vieraat 
olivat vallanneet Simban ja Yangan. Ajan kuluessa siis jako paikallisiin ja muukalaisiin, 
zaramoihin ja arabeihin, oli muuttunut jaotteluksi vanhempien ja uudempien asukkaiden 
välillä tai rannikon ja sisämaan ihmisiin. Tämä jako kuvasti sosiaalista ja väestöllistä 
muutosprosessia, joka oli tapahtumassa Dar es Salaamissa tuohon aikaan. (Tsuruta 
2007, 207–208.) Valtaenemmistönä pitkään olleet rannikon ihmiset menettivät asemi-
aan kaikkialta muualta maasta tapahtuneen massamuuton myötä, josta tuli käännekohta 
Dar es Salaamin afrikkalaisessa yhteisössä (Tsuruta 2007, 208).  
48 
 
 
Kaupungistuminen29 jatkuu yhä Dar es Salaamissa, ja esimerkiksi informanttini Sunday 
Manara ja Hamisi Mohammed olivat huolissaan tulevasta kehityksestä. Heidän mu-
kaansa perinteisesti afrikkalaisille kuuluneet kaupunginosat ovat nykyisin muualta kuin 
Tansaniasta tulleiden asuttamia. Manaraa huolettaa erityisesti, että tansanialaisista tulee 
taas ”toisen luokan kansalaisia”. Tähän hän määritti syyksi yksinkertaisesti ”missä on 
rahaa, siellä on myös ongelmia”. Palaan tähän sosiaaliseen verkostoitumiseen, verkos-
toitumisen seurauksiin ja jalkapalloyhteisöjen jäsenten välisiin jännitteisiin tarkemmin 
luvussa kuusi ja seitsemän. 
Simban ja Yangan suosio on nykypäivänäkin huipussaan ja myös tilastot puhuvat niiden 
ylivoimaisen pelillisen menestymisen puolesta. Tansaniassa on pelattu jalkapallomesta-
ruudesta vuodesta 1965 alkaen ja seurat ovat monopolisoineet liigaa sen alkuajoista 
lähtien. Vuosina 1965–1983 Simba voitti mestaruuden yhdeksän ja Yanga seitsemän 
kertaa (McHenry 1980 237–56). Kaiken kaikkiaan mestaruuksista peräti 38 on mennyt 
Simballe (17) tai Yangalle (21), kun muut joukkueet ovat onnistuneet viemään mesta-
ruuden yhteensä vain seitsemän kertaa (Tanzania Football Federation 2011). On siis 
teoreettisesti hyvin mahdollista, että myös Mtwaran katujalkapalloturnauksen pelaajista 
kasvaa tulevaisuudessa ”oikeita simbalaisia tai yangalaisia”, jos ei muuten niin ainakin 
varmasti Dar es Salaamin katsomoihin. 
4.4 Pelailua ja totista totta 
Jalkapallolla on toimintana hyvin ambivalentti luonne, kuten tutkielman edetessä on 
voinut huomata. Erityisesti rannikon swahilikulttuurien ajanviettotapoihin on jo pitkään 
kuulunut kilpailullisuus, johon toisaalta kuuluu voimakas verkostoituminen ja yhteisöl-
lisyys omien keskuudessa. Jalkapallo oli tansanialaisille lajina uusi, mutta sille löytyi 
paikallinen pohja kilpailullisesta ngoma-kulttuurista (Fair 2001, 234). Säilyttämällä pe-
rinteitä kilpailullisesta ngomasta, pelaajat ja katsojat tutustuivat eurooppalaisen peliin ja 
muunsivat sen uuteen muotoon juhlinnoissaan ja kamppailuissaan, joka oli ja on yhä 
keskeinen osa sansibarilaista yhteisöä (Fair 1997, 232). Jalkapallo sopi hyvin tähän 
ngoma-perinteeseen, koska siinä oli tärkeää keskinäisen kilpailun lisäksi rituaalinen 
yhteisöllisyyden kokemus ja sosiaalisten suhteiden luominen tapahtumissa. Työpaikan 
hankkiminen, tulevista avioliitoista keskustelemien ja kaikenlainen kaupankäynti oli 
                                               
29 Dar es Salaamin kaupungistumisesta yleisesti ks. Brennan & al (2007). 
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jalkapallotapahtumien  oleellinen  osa,  unohtamatta  sitä  hyvin  oleellista  seikkaa,  että  se  
oli myös osanottajien mielestä hauskaa. (Fair 2001, 227–228.) Ngoman tavoin myös 
jalkapallossa yleisö päätti otteluiden todellisen voittajan. Tuomarista huolimatta ja teh-
tyjen maalien sijaan yleisö päätti voittajan analysoimalla pelaajia, pelistrategioita ja 
pelityylejä. (Fair 1997, 229 ja Fair 2001, 236–237.) Simban ja Yangan kilpailullisuuteen 
liittyi myös vastapuolta pilkkaavaa erottelemista, mutta todellisuudessa seurat olivat 
jäsenistöltään heterogeenistä joukkoa. 
Jalkapalloilun miehisen maailman vastineena naapuristoryhmien välistä kilpailullisuutta 
oli myös naisten keskuudessa perinteisesti esimerkiksi laululyriikoissa (Fair 2001, 262). 
Tämän yhtäläisyys kirkastui minulle oikeastaan vasta kenttätyöni jälkeen. Kävin katso-
massa sekä Mtwarassa että Dar es Salaamissa muutamia taarab-esityksiä, joissa osa 
katsojista oli näyttäviin koruihin ja vaatteisiin pukeutuneita naisia. Miespuoliset ystävä-
ni selostivat, että taarab-konsertit ovat ”naisten juttu”. Tapoihin kuuluu, että naiset pu-
keutuvat näyttävästi ja kilpailevat lauluillaan ryhmissä toisiaan vastaan. Sanoituksissa 
naiset saattavat esimerkiksi rehvastella oman aviomiehensä täydellä hurmaamisella tai 
takapuolensa suurella koolla. Kuten Simban ja Yangan keskinäisessä nimittelyssä todel-
lisuus ei aina liene tärkein peruste myöskään naisten väliselle kunnon kilpailulle. 
Sansibarilla jalkapalloa ei ole kuitenkaan aina mielletty vapaa-ajan toiminnaksi. Esi-
merkiksi 1930-luvulla julkinen sektori, terveydenhoitoala ja poliisi, tuon ajan suurim-
mat työllistäjät, alkoivat järjestää sponsoroituja jalkapallotapahtumia. Työntekijöiden 
oli pelattava, jos työnantajan halusi heidän pelaavan, koska eurooppalaiset halusivat 
omien joukkueidensa pärjäävän. Tällainen pakkopeluuttaminen johti siihen, että paikal-
listen joukkueiden menestys heikentyi. Miehiä ahdisti pakottaminen, jonka vuoksi he 
esimerkiksi myöhästelivät tahallaan peleistä. Tämän eurooppalaiset tulkitsivat jälleen 
laiskuudeksi tai kyvyttömyydeksi sitoutua, samoin kuin he olivat tulkinneet tuomarei-
den boikotoinnin. (Fair 1997, 238–239.) Tämä osoittaa sen, että ihmisten vapaa-aika on 
sosiaalinen ja kulttuurinen konstruktio, jonka tarkoitus vaihtelee etnisyyden, sukupuo-
len, yhteiskuntaluokan, iän ja aikakauden mukaan. Lisäksi työn ja vapaa-ajan määrittä-
minen hankaloituu, kun tilanteeseen liittyy valta-asetelmia ja mahdollisia konflikteja. 
Joillakin saattaa olla vapaa-aikaa myös tahtomattaan, jolloin on ehkä kuvaavampaa pu-
hua ajan täyttämisestä kuin vapaa-ajasta. (Akyeampong & Ambler 2002, 16.) Toisaalta 
esimerkiksi Etelä-Afrikassa jalkapallon suosio perustui nimenomaan siihen, että se ei 
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ollut työtä (Alegi 2002, 35). Vapaa-aika ei ole siis luonnollinen tai pysyvä kategoria, 
vaan varsin moninainen ja historiallisesti latautunut käsite. (Akyeampong & Ambler 
2002, 5–6, 16.) Tämä on oleellista ymmärtää myös jalkapalloa tarkasteltaessa. 
Hauskanpidon ja ajanviettotavan lisäksi jalkapallolla on ollut rooli afrikkalaisten taiste-
lussa siirtomaahallintoa ja oman maan eriarvoistumista vastaan (Alegi 2010, 22). The 
African Association perustettiin 1920-luvun lopussa, ja siitä tuli myöhemmin Tan-
ganyika African National Union (TANU) (Tsuruta 2003, 195). Jalkapalloseurojen, mu-
siikki- ja tanssiryhmien ja poliittisten organisaatioiden välillä oli suhde jo niiden alusta 
asti, mutta siteet vahvistuivat erityisesti 1950-luvun puolivälissä itsenäistymistaistelussa 
ja itsenäistymisen jälkeisellä aikakaudella (mts. 211). Itsenäistymiskampanjan aikana 
TANU:lla oli tiivistä yhteistyötä Simban ja Yangan ja eri musiikkiryhmien kanssa (mts. 
195). Nämä liikkeet muun muassa mobilisoivat ihmisiä kampanjaan, jäsenien lisäämi-
seen ja varainkeruuseen ja konserttien ja pelitapahtumien peittäminä pidettiin salaisia 
kokoontumisia hallituksen painostaessa ja sortaessa. Esimerkiksi silloisen TANUN:n 
johtajan ja myöhemmin Tansanian ensimmäisen presidentin Julius Nyereren julkinen 
puhuminen kiellettiin, mutta hän puhui muun muassa bändien konserteissa ja Yangan 
klubitalolla. Simba ja Yanga olivat mukana erityisesti varainkeruussa, koska molemmat 
keräsivät paljon katsojia turnauksiin. Lisäksi TANU:n jäsenkortteja myytiin Kariakoos-
sa Yangan entisessä toimistossa. Simba oli poliittisesti passiivisempi, osittain siksi, että 
sillä oli paljon arabeja ja koulutettua väkeä jäseninään, joista osa työskenteli siirtomaa-
hallituksen toimistoissa. (Tsuruta 2003, 211–214.) Jalkapallo oli vahvasti mukana myös 
Sansibarilla dekolonisaatioprosessissa (Fair 1997, 245). TANU:n ja YK:ssa tapahtunei-
den poliittisten muutosten avulla Tansania (Tanganyika) itsenäistyi vuonna 1961 (Tsu-
ruta 2003, 211).  
Seurojen ja bändien yhteistyö TANU:n kanssa jatkui itsenäistymisen jälkeenkin sekä 
paikallisesti että kansallisesti (Tsuruta 2003, 214). Urheilun ajateltiin pitävän ihmisten 
ruumiit ja mielet terveinä. Vapautuspolitiikkaa johtanut Nyerere halusi liittää urheilun, 
niin perinteiset kuin Euroopasta tulleet lajitkin, kansan koulutusjärjestelmään. (Alegi 
2010, 55; Leseth 2003, 232–233, 237.) Itsenäistymisen jälkeinen hallitus säilytti myös 
lakisäännöksen noituuden kieltämisestä osoittaakseen virallista kammoa noituuden epä-
loogisuuteen (Leseth 1997, 161). Informanttieni mukaan poliitikot kuitenkin uskovat 
myös magiaan siinä missä muutkin elleivät jopa enemmän. 
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Jalkapallo on ollut Dar es Salaamin eri etnisten ja muutenkin heterogeenisen väestö-
ryhmien yksi tärkeimmistä harrastuksista (Tsuruta 2007, 199). Siirtomaa-ajan infra-
struktuurin kehityksellä on ollut suuri vaikutus kaupunkien ja maaseudun väliselle suh-
teelle ja myös erilaisten ajanviettotapojen muodostumiselle (Akyeampong & Ambler 
2002, 8). Tansaniassakin laji levisi alun perin rannikkoa pitkin ja vasta sitten sisämaa-
han, kuten jo aikaisemmin mainitsin.  
Minulla oli tilaisuus saada käsitystä sekä Dar es Salaamin metropolin että syrjäisen ete-
lätansanialaisen kaupungin Mtwaran arjesta. Mtwarasta ei esimerkiksi sadekauden aika-
na ole kunnon tieyhteyttä Dar es Salaamiin30. Mtwaran stadionin puitteista on hyvin 
pitkä matka Dar es Salaamin upouuden stadionin hienouksiin. Monilla kaupunkilaisilla-
kaan ei ole mahdollisuutta nähdä esimerkiksi jalkapallo-otteluita stadioneilla ja myös 
Dar es Salaamin pikkukaduilla paikallisia pelejä on käynnissä jatkuvasti. Kävin ajoittain 
Mtwaran stadionilla seuraamassa aikuisten ja junioreiden turnauksia. Eräässä alle 17-
vuotiaiden poikien turnauksessa pääpalkintona voittajajoukkueelle oli vuohi, ja alem-
mille sijoille sijoittuneille lähes olemattomat rahasummat. Kontrastina tälle Vuohi Cup -
kokemukselle kävin katsomassa Tansanian ja Brasilian välistä maaottelua uudella kan-
sallisstadionilla Dar es Salaamissa. Brasilia oli tuolloin viimeistelemässä valmistautu-
mistaan vuoden 2010 Etelä-Afrikassa pelattaviin maailmanmestaruuskilpailuihin ja 
Tansanian motiivina oli suuren luokan vastustajan haastaminen, jotta he saisivat näytet-
tyä suurelle yleisölle taitonsa. Tunnelmaa latisti kuitenkin huomattavasti se, että puolet 
katsomosta oli tyhjänä. Liput oli hinnoiteltu niin korkeiksi, että suurimmalla osalla ta-
vallisista ihmisistä ei ollut mahdollisuutta osallistua, vaikka he olisivat halunneetkin. 
Paikalliset ihmiset ja media kuvailivat muodostunutta tilannetta surulliseksi ja häpeälli-
seksi. Näistä ensimmäisten Afrikassa pelattujen maailmanmestaruuskilpailujen ennak-
kotunnelmista siirryn hetkeksi jalkapallon globaalille tasolle ja Afrikan osaan siinä. 
4.5 Globaali peli Afrikka vastaan Eurooppa 
Urheilu on paikallinen ilmentymä globaalista lajista, mikä on erityinen lähtökohta tut-
kimukselle. Urheilu toisaalta jakaa ihmisiä, mutta toisaalta se myös yhdistää. (Vidacs 
2006, 337.) Luvun alkupuolella käsittelin eurooppalaisten roolia afrikkalaisessa jalka-
                                               
30 Ks. Mtwaran sijainti kartalla liite kaksi. Etelä-Tansanian suhteesta muuhun maahan ks. Seppälä & Ko-
da (1998). 
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pallossa, joten nyt laajan yleiskuvan saavuttamiseksi tarkastelen hieman afrikkalaisten 
roolia eurooppalaisessa jalkapallossa, joka painottuu erityisesti pelaajien asemaan eu-
rooppalaisissa liigoissa. Raffaele Polin (2006, 406–407) mukaan jalkapallon ajatellaan 
Afrikassa olevan yksi väylä ulkomaille kohti taloudellisesti ja sosiaalisesti parempaa 
elämää, joka on siis syy pelaamiseen puhtaan intohimon lisäksi. Polin (2006, 407–408) 
mukaan afrikkalaisella medialla on suuri vaikutus tämän liian ruusuisen kuvan luomi-
sessa ammattipelaajaksi nousemisesta. Jalkapalloilijat muuttavat kotimaastaan muiden 
siirtolaisten tavoin usein taloudellisista syistä, mikä on peruja kolonialistisesta kapita-
lismista, jossa pelaajat ovat ”siirtomaiden hyödykkeitä”, joita käytetään ja jalostetaan 
Euroopassa. Tosin jalkapalloilijat eivät ole passiivisia uhreja, vaan uusi ura saattaa 
edustaa myös taloudellisia, koulutuksellisia ja ammatillisia mahdollisuuksia. (Alegi 
2010, 79.) Ruohonjuuritasolla jalkapalloilu ja muu urheileminen on kärsinyt Afrikassa 
yksityistymisen myötä. Esimerkiksi kansalliset ohjelmat nuorille ovat vähentyneet kaik-
kialla. (Alegi 2010, 114.) Jalkapallojoukkueet ympäri maailman haalivat nykyisin pe-
laajia Afrikasta ja kuitenkin vain murto-osa halukkaista onnistuu jalkapalloilijauran 
tekemisessä (Poli 2006, 393).  
Polin (2006, 395) mukaan afrikkalaisten pelaajien perinne Euroopassa on pidempi kuin 
monet ajattelevat. Afrikkalaisten pelaajien muuttoliikkeessä voidaan puhua kolmesta eri 
vaiheesta. Ensimmäisessä sopeuttamisen vaiheessa 1930–1960 monet Afrikan maat 
alkoivat pitää huolta siitä, että parhaimmat pelaajat pysyvät kotimaissaan. Esimerkiksi 
ääritapauksena kongolaiset eivät saaneet lähteä kotimaastaan ennen 1980-lukua. Toises-
sa vaiheessa maat pitivät edelleen tiukasti kiinni parhaista pelaajistaan, koska katsoivat 
maajoukkueen olevan symboli muulle maailmalle siitä, että he ovat yhtenäisiä. Kol-
mannessa vaiheessa varsinainen kauppa ja kansainväliset siirrot alkoivat 1980-luvun 
alussa. Nykyisin suurseurat etsivät paljon pelaajia ja perustavat harjoituskeskuksia eri-
tyisesti latinalaisessa Amerikassa Afrikan lisäksi, koska niissä hinnan ja laadun suhde 
on edullinen (Mts. 396–397). Kyseessä on suuren luokan jalkapallobisnes. 
Aluksi suurin osa afrikkalaisista pelaajista lähti entisiin Euroopan siirtomaaisäntien 
maihin (Poli 2006, 396–397). Ensimmäinen afrikkalainen ammattipelaaja lähti Englan-
tiin Ghanasta jo vuonna 1886 (Alegi 2010, 89–90). Ranskaan puolestaan lähti pelaajia 
1930-luvulla pääosin Pohjois-Afrikasta (mts. 80). Afrikkalaisten pelaajien määrä kasvoi 
nopeasti kourallisesta neljäänkymmeneen 1955–1960-luvuilla, erityisesti ranskankieli-
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sen Länsi-Afrikan alueelta, mutta pelaajia lähti myös portugalilaisesta Afrikasta kuten 
Mosambikista. Lisääntyvästä määrästä huolimatta pelaajat joutuivat kokemaan paljon 
rasismia ja epätasa-arvoa. (Mts. 82–89.) 1980-luvulla esimerkiksi Belgian pieniin seu-
roihin siirtyi useita pelaajia, jotka myöhemmin siirtyivät suurempiin seuroihin muualle 
Eurooppaan (Alegi 2010, 93). Samanlaista jalostamista pienten seurojen kautta tapahtuu 
yhä paljon. 
Informanttini Sunday Manara lähti Hollantiin Heraclesin joukkueeseen ammattilaiseksi 
vuonna 1977. Hän ei omien sanojensa mukaan osannut paikallista kieltä, hän ei luotta-
nut itseensä ja hän tunsi olonsa yksinäiseksi, mutta hän osasi pelata. Manara kuvailee 
omia tuntemuksiaan: ”Olin kuin suoraan puskista suurkaupunkiin muuttanut. Eurooppa-
laiset eivät tienneet paljon Afrikasta, mutta afrikkalaiset eivät tienneet kerrassaan mi-
tään Euroopasta.” Heracles oli Manaran saapuessa sarjataulukon viimeisellä sijalla yh-
dellä voitollaan, ja Manaran mukaan jopa seuran omat kannattajat sanoivat, että senkin 
ottelun olisi pitänyt päättyä vähintään tasapeliin, koska he olivat niin huonoja. Manaran 
ensimmäinen ottelu Heracleen paidassa oli senhetkistä sarjakakkosta vastaan. Ottelu 
päättyi 4-1 ja Manara onnistui maalinteossa kolmesti. Hänestä tuli omien sanojensa mu-
kaan joukkueen kantava voima. Osa kannattajista otti hänet suojiinsa ja heidän avullaan 
käytännön järjestelyt helpottuivat. Hän oppi hollantia ja pääsi paikalliseen kouluun. 
Manara oli luullut saavansa ystäviä myös joukkuetovereistaan, mutta kävi kuitenkin 
päinvastoin: ”Olin luultavasti joukkueen vihatuin pelaaja”, Manara tokaisi keskuste-
lumme yhteydessä. 
Afrikkalaisten pelaajien määrä Euroopan liigoissa lisääntyi huimasti 1980- ja 1990-
luvuilla. Tunnetuimpia pelaajia lienevät Roger Milla Kamerunista, George Weah Libe-
riasta ja Nwanko Kanu Nigeriasta. Edellä mainittujen huippupelaajien esimerkki, medi-
an hehkutus ja jalkapallon kaupallistuminen vain kiihdyttivät pelaajasiirtoja. Nykyisin 
pelaajat lähtevät Eurooppaan useammin Länsi-Afrikasta kuin pohjoisesta. (Alegi 2010, 
93–98, 104.) Aluksi erityisesti Pohjois-Afrikka oli afrikkalaisen jalkapalloilun edelläkä-
vijä kansainvälisen menestyksen mittapuulla (mts.70). Marokko pelasi ensimmäisenä 
Afrikan maana maailmanmestaruuskisoissa vuonna 1970 (mts.76). Itä-Afrikasta lähti ja 
lähtee edelleen kuitenkin suhteellisen harvoin pelaajia Eurooppaan (Poli 2006, 404). 
Nykyisin Afrikan maiden keskinäinen herruus ratkotaan lähinnä Länsi-Afrikan ja Poh-
jois-Afrikan välillä (Alegi 2010, 70.) Todellisuudessa useimpien kansainvälisille pe-
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liareenoille pyrkivien urasta ei kehkeydy sellaista menestystarinaa kuin Norsunluuran-
nikon Didier Drogban tai Ghanan Michael Essienin kohdalla. Esimerkiksi kukaan ei 
kerro tarinaa nigerialaisesta Edward Anyamkeghista, joka päätyi Ranskan, Englannin, 
Moldovan ja Ukrainan kautta Suomeen pelaamaan kakkosdivisioonassa. Hän kuitenkin 
valitsi mieluummin tämän vaihtoehdon kuin paluun Nigeriaan. (Alegi 2010, 101; Foer 
2004, 136–159.) Siirroilla on myös toinenkin puoli. Yksityistämisen tavoin siirrot hei-
kentävät Afrikan maiden paikallisen jalkapalloilun tasoa (Alegi 2010, 99–102). 
Paikallisen jalkapallon katsojamääriin vaikuttaa myös media eikä esimerkiksi Tansa-
nialla ole myöskään ollut menestystä kansainvälisellä tasolla31. Kotimaisten liigojen tv-
lähetykset eivät resurssien vuoksi ole yhtä laadukkaita kuin ulkomaisten. Erityisesti 
englantilaisen valioliigan, jossa pelaa paljon afrikkalaisia pelaajia, näyttäminen televisi-
osta on tehnyt eroa paikallisen ja eurooppalaisen jalkapalloilun välille. (Alegi 2010, 
107). Esimerkiksi Mtwarassa olin hieman yllättynyt, kun suurin osa paikallisen kuppi-
lan asiakkaista halusi mieluummin katsoa valioliigan ottelua Manchester United vastaan 
Arsenal kuin samaan aikaan pelattavan Afrikan mestaruuskilpailujen finaaliottelua 
Egypti vastaan Ghana. Alegin (2010, 108) mukaan afrikkalaiset jalkapallokatsojat ovat 
muuttuneet muualta tuodun jalkapalloilun kuluttajiksi. Esimerkiksi Etelä-Afrikassa yk-
sityiset bussit ovat täynnä eurooppalaisten seurojen tunnuksia. Myös Tansaniassa bussit 
ja mopotaksit ovat täynnä valioliigajoukkueiden logoja ja iskulauseita. Ihmiset pukeu-
tuvat joukkueiden pelipaitoihin ja muihin asusteisiin.  Kenialainen Ng??? wa Thiong’o 
(1986, 20) on kommentoinut tätä viimeiseksi vallan vaiheeksi, kun hallitut alkavat ”lau-
laa” hallitsijoidensa lauluja.  
Vidacsin (2006, 337) mukaan urheilu on poliittista, koska se punoutuu yhteen massojen 
ruumiin-, ajan- ja paikan hallintaan ja koska se on tullut isoksi osaksi identiteettiä. Siksi 
se on myös avoin poliittiselle manipulaatiolle ja haastamiselle. Politiikalla ja urheilulla 
ei siis ole selviä rajoja (ks. myös Stuart 1996, 177). Tämän vuoksi vallassa olevat ovat 
usein yrittäneet valjastaa urheilun omiin poliittisiin tarkoituksiinsa, mutta he eivät voi 
Lesethin (2003, 231) mukaan koskaan kontrolloida kaikkea sitä ristiriitaisuutta, moni-
mutkaisuutta ja ironiaa, jotka liittyvät esiintyviin ruumiisiin ja sosiaalisiin toimijoihin. 
Urheilu oli Sansibarilla, kuten muuallakin, yhteydessä konflikteihin ja poliittisiin pää-
määriin, mutta se oli myös paljon muuta. Jalkapallon arvona olivat tärkeät sosiaaliset 
                                               
31 Tansania on 207 joukkueen maailmantilastoissa sijalla 112 (FIFA 2011a). 
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kokemukset miehille (Fair 1997, 224). He nauttivat pelaamisesta. Keskeistä jalkapallon 
aseman ymmärtämiseksi on tunnistaa paikallisten oma aktiivisuus lajin omaksi ottami-
sessa. Maailmansotien välisenä aikana Tansaniassa, kuten muissakin Afrikan maissa, 
tapahtui uudenlaista verkostoitumista ja oman kulttuurin luomista siirtomaaisäntien 
ulottumattomissa. Ihmiset pelasivat jalkapalloa toki kansainvälisillä säännöillä, mutta 
esimerkiksi paikalliset maagiset elementit, erilaisten pelityylien nousu ja erilaiset rituaa-
liset peliesitykset ja katsomistavat osoittavat afrikkalaisten toimijoiden aktiivisuuden. 
(Alegi 2010, 14–15.) 
Tässä lyhyessä historiallisessa katsauksessa olen sivunnut laajoja teemoja kolonialis-
mista poliittiseen vallankäyttöön ja nykyiseen kansainväliseen suuren luokan rahakkaa-
seen bisnekseen tansanialaisen jalkapalloon liittyvänä. Olen osoittanut, että jalkapallo 
vaikuttaa sekä yksilö- että yhteisötasolla niin yhdistävästi kuin hajottavastikin.  Pitää 
kuitenkin edelleen muistaa, että suurin osa harrastajista pelaa siitä yksinkertaisesta syys-
tä, että he pitävät siitä. Toin esille urheilun määrittelemiseen liittyviä ristiriitoja. Jalka-
pallolla on pyritty ”modernisoimaan” tansanialaisia, mutta todellisuudessa lajin suosio 
ja leviäminen perustuu myös traditionaaliselle kulttuurille. Toisaalta jalkapallo on ollut 
politikoinnin myötä muokkaamassa nykyistä modernia Tansaniaa, jossa traditionaalinen 
ngoma on yhä suosittua. Seuraavassa luvussa keskityn jalkapallon yhteydessä harjoitet-
tavan maagisen toiminnan rooliin, joka on modernin ja traditionaalisen dikotomian nä-
kökulmasta jälleen ristiriitainen. 
 
 
5 ERILAISET SUORITUKSEEN VAIKUTTAVAT MAGIAN 
MUODOT 
5.1 Puheesta tekoihin 
Tansanialaista jalkapallomagiaa toistakymmentä vuotta sitten tutkinut Leseth (1997, 
166) tuskaili oman kenttätyönsä alussa sitä, ettei kukaan halunnut puhua magiasta hänen 
kanssaan. Syy puhumattomuuteen johtui ainakin osittain Lesethin mukaan siitä, että 
magiaan liittyy aina salailua ja tämä salainen tieto on vain tiettyjen ihmisten hallussa. 
Toisaalta hänen mukaansa magia nimenomaan koetaan, eikä tätä kokemusta pueta vält-
tämättä ollenkaan sanoiksi. (Mts.) Oman kenttätyöni aikana magia ei myöskään todella 
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ollut mikään jokapäiväinen puheenaihe, vaan pikemminkin ne kerrat olivat harvassa, 
jolloin magia mainittiin edes sivulauseessa muiden jokapäiväisten keskustelunaiheiden 
lomassa. Vastoin Lesethin kokemusta omat tansanialaiset keskustelukumppanini eivät 
kuitenkaan vältelleet aihetta, jos otin magian itse aktiivisesti puheeksi. Oman kenttätyö-
ni haasteellisuus tuli pikemminkin esille siinä, että monet informanttini halusivat tuoda 
esille nimenomaan magian ongelmallisuuden niin jalkapallossa kuin muilla elämänalu-
eilla, jolloin varsinainen maaginen toiminta sisällöltään oli sivuseikka.  
Ehdottomasti ankarin tapaamani magian kritisoija oli Tansanian urheiluministeriön vir-
kamies, entinen jalkapalloilija ja valmentaja Charles Mattoke. Hän ei missään mielessä 
säästellyt sanojaan, kun hän ruoti magiankäyttöä tansanialaisessa jalkapallossa. Matto-
ken mielestä magia on ”täyttä roskaa”, magialla ei ole mitään tekemistä jalkapalloilun 
kanssa ja magia on hänen mukaansa osoitus ”primitiivisestä elämäntavasta, joka on kuin 
suoraan kivikaudelta”. Hänen mukaansa pimeässä ja alkeellisessa elinympäristössä ih-
misten mielikuvitus pääsee helpommin jylläämään, mikä selittää yleisesti afrikkalaisten 
maaseutujen magiauskomusten määrän ja laajan kirjon. Toisaalta kaupunkiympäristössä 
ja esimerkiksi jalkapallon yhteydessä magiaa käytetään Mattoken mukaan siksi, että 
maagisia toimintoja suorittavat ihmiset ovat rahanahneita huijareita. Näiden huijareiden 
keplottelu puolestaan onnistuu hänen mukaansa siksi, että ”traditionaalinen” ajattelu on 
niin syvällä tansanialaisten mentaliteetissa. Lisäksi Mattoken mukaan tulee kestämään 
vielä pitkään, ennen kuin magia saadaan täysin kitkettyä tansanialaisesta yhteiskunnas-
ta. Hän myös kertoi koko joukon tarinoita pelaaja- ja valmentajauriltaan, jolloin hän oli 
uhmannut maagista toimintaa ja teknistä komiteaa tai paljastanut magiaan liittyvän hui-
jausmekanismin. 
Mattoken näkemyksessä ei sinänsä ole mitään uutta, kun vertaa hänen mietteitään lu-
vussa kolme läpikäymääni antropologiseen tutkimusperinteeseen. Myös toinen urheilu-
ministeriön virkamies Nicholas Bulamile, Tansanian maajoukkuevalmentaja Maximo ja 
Manara suhtautuivat hyvin kriittisesti magiakäytäntöihin. Pimeän ja mystisen Afrikan 
uusintamisesta huolimatta Mattoke teki oman maagisen toiminnan analyysini kannalta 
yhden avaavan huomion. Hän vertasi magian ja jalkapallon suhdetta pilauhun, joka on 
Tansaniassa arkista mausteista riisiruokaa. Mattoken mukaan pilauta voi syödä ilman 
kaikkia mausteita, mutta pelkillä mausteilla ei puolestaan pysty valmistamaan pilauta. 
Mattoken mukaan tansanialaisessa jalkapalloilussa magian toimintamuodot ovat kuin 
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nuo pilaun mausteet, joihin ihmiset keskittyvät varsinaisen pelin kustannuksella, jolloin 
jalkapallosta ei ikinä tule niin sanotusti syömäkelpoista.  
Olen eri mieltä Mattoken johtopäätöksestä, mutta mielestäni vertaus on oikein osuva 
siinä mielessä, että nämä maagiset mausteet tuovat jalkapalloon erilaisia makuja maus-
teen annostelusta ja alkuperästä riippuen. Lesethin (1997, 160) kuvauksessa magiaa 
suorittavat spesialistit ovat sitä mieltä, että joukkueen täytyy harjoitella ja valmistautua 
huolellisesti kaikilla osa-alueilla saavuttaakseen menestystä, mutta voittoa ei voi saavut-
taa heidän mielestään ilman magiaa. Lesethin mukaan mikään ei tapahdu tansanialaisten 
mielestä sattumalta, vaan kaikki on aiheutettua (mts. 165). Mielestäni on kuitenkin osu-
vampaa sanoa, että magiaa suorittavien henkilöiden mielestä jalkapallossa voidaan voit-
taa magian avulla. Esimerkiksi haastattelemani Yangan tekninen komitea kertoi maagis-
ten valmistelujen riippuvan vastustajasta ja pelin tärkeydestä. Panosten kovetessa myös 
magiaa tarvitaan enemmän. Hävityn ottelun jälkeen Simban spesialisti Amri puolestaan 
tyytyi  toteamaan,  että  ”jokin  meni  pieleen”.  Tässä  luvussa  keskityn  siis  enemmän  sii-
hen, mihin magiatoiminnalla tähdätään kuin siihen miten lopputulosta selitetään magial-
la. 
Tansanialainen jalkapallomagia on burkinalaisen vastineensa (wak) tapaan rutiinin-
omaista ja tavanomaista toimintaa, joskin se toisinaan saa dramaattisia piirteitä (Royer 
2002, 474). Joskus magia on toimintana pienimuotoista ja joukkueen sisäistä ja toisi-
naan magian voima perustuu juuri näyttävyyteen. Toiminnan tavanomaisuuden tai dra-
maattisuuden arvioiminen edellyttää kuitenkin esimerkkejä näistä erilaisista magian 
muodoista. Käytän toiminnan analysoimisessa apuna kuutta eri urheilumagian tyyppiä, 
jotka olen omaksunut yhtä lukuun ottamatta Gmelchin (2003 [1978]) ja Royerin (2002) 
määritelmistä. Korostan, että jaottelu on todellisuuden kannalta yksinkertaistava ja mo-
net tyypit ovat päällekkäisiä, mutta perustelen tyyppeihin jakamista sillä, että jaottelun 
avulla pystyn paremmin osoittamaan magian muotojen moninaisuuden ja niiden yhtey-
den muihin tansanialaisiin magioihin. Lisäksi Sandersin (2003, 340) mukaan prosessi, 
jossa päätetään, mikä on tai ei ole traditionaalista voi tapahtua diskursiivisen tason li-
säksi myös käytännön tasolla. Tällöin traditionaalisen kategoriaa muodostetaan aktiivi-
sesti enemmän tekemällä kuin sanomalla (mts.). Tulkintani mukaan jalkapallomagia ei 
ole pelkkä tansanialaisten reaktio moderniin kilpailullisuuteen, vaan magian avulla tan-
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sanialaiset määrittävät myös suhdettaan traditionaaliseen ja menneeseen aikaan ja sitä 
kautta myös omaan tansanialaisuuteensa.  
Gmelch (2003 [1978]) erottelee baseball-ammattilaisten magiatyypeiksi rutiininomaiset 
rituaalit, tabuja koskevat rajoitukset ja fetissimäiset onnenamuletit. Näille kaikille kol-
melle tyypille löytyy myös Tansaniassa käytössä oleva muoto, joten käytän niitä ana-
lyysini pohjana. Royerin (2006, 466) analyysissa fetissi-tyyppi on sama kuin Gmelchil-
lä, mutta hänen käyttämänsä kaksi muuta tyyppiä ovat kohteita analogisesti manipuloiva 
magiatyyppi ja erityisestä lääkkeestä voimansa ottava magiatyyppi. Jaottelussani rituaa-
li-, tabu-, fetissi- ja manipulointityypit ovat Tansaniassa käytössä olevia muotoja, mutta 
niitä ei liitetä traditionaaliseen kulttuuriin. Lääkkeestä voimansa saava magia on sitä 
vastoin oleellinen traditionaalisen kategoriaa määriteltäessä, jonka rinnalle lisään kuu-
denneksi magian tyypiksi niin sanotusti pelottelusta voimansa saavan magian (ks.myös 
Pannenborg 2008, 168). Erityisesti etelätansanialainen informanttini Juma määritti tra-
ditionaalista magiaa sen perusteella, pyritäänkö toiminnalla hyvään vai pahaan, onko 
magia swahili- vai arabialkuperää, kuka maagista toimintaa harjoittaa ja kenellä on sii-
hen tarvittavat valmiudet ja tieto. 
5.2 Kokonaisvaltaisuus, kontrolli ja paineen ulkoistaminen 
Gmelchin (2003 [1978]) mukaan amerikkalaisten baseball-ammattilaisten maagisten 
toimintojen taustalla on ennen kaikkea epävarmuus omasta suorituksesta, jonka he pyr-
kivät minimoimaan näennäisellä kontrollilla. Tätä yksinkertaista selitysmallia ei ole 
syytä väheksyä, koska suurin osa keskustelukumppaneistani sanoi maagisen toiminnan 
vaikuttavan eniten psykologiseen tai henkiseen valmentautumiseen (ks. myös Leseth 
1997, 167; Pannenborg 2008, 166–167). Jopa edellä mainitut hyvin kriittisesti magiaan 
suhtautuvat informanttini myönsivät, että magiasta saattaa olla hyötyä joidenkin pelaaji-
en kohdalla. Ympäristöstä johtuvien mahdollisten vaikeuksien lisäksi pelaajien mielissä 
ajatellaan olevan meneillään jatkuva sisäinen kamppailu, johon saattaa löytyä helpotusta 
maagisesta toiminnasta.  
Gmelchin (2003 [1978], 183, 186) artikkelissa amerikkalaiset baseball-pelaajat kehittä-
vät yksilöllisiä maagisia toimintoja lähinnä itselleen ja otteluita seuraava yleisö ei ollut 
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tietoinen suurimmasta osasta niistä32. Tansanialaisten toiminta poikkeaa tästä selvästi, 
koska vastuu magiasta ei ole pelaajien omilla harteilla. Royerin (2002, 467) mukaan 
käytännössä rituaaliset spesialistit ottavat tilanteen epävarmuuden kontrolliinsa magian 
avulla. Yhtä lailla Tansaniassa toiminta perustuu teknisen komitean asiantuntijuuteen, 
kokonaisvaltaiseen tilanteen tuntemiseen, jolloin pelaajien epävarmuuden tunteet ikään 
kuin ulkoistetaan spesialisteille. Sekä tapaamani Simban että Yangan teknisten komite-
oiden jäsenet korostivat henkilökohtaista tietämystään oman joukkueensa ja vastustaja-
joukkueen pelaajista sekä pelaajien kyvyistä ja jalkapallosta yleisesti. Royer (2002, 474) 
kiteyttää toiminnan sanomalla, että pohjimmiltaan wakilla kontrolloidaan tuntematonta 
ja epävarmuustekijöitä tai se toimii vastustajien fyysisiä tai henkisiä kykyjä vastaan. 
Tansaniassa jalkapallomagia voi olla amerikkalaisista baseball-ammattilaisista poiketen 
koko joukkueen asia monella eri tavalla. Magiaa käytetään nimenomaan koko joukku-
een voiton varmistamiseksi eikä niinkään ensisijaisesti yksittäisten pelaajien suorituksen 
parantamiseksi ellei kyseisen yksittäisen pelaajan katsota olevan jotenkin erityisen mer-
kityksellisessä roolissa lopputuloksen kannalta. Näitä urheilijoiden sisäisiä maailmoja33 
ja yleisesti tilanteen epävarmuutta kontrolloivia magian tyyppejä yhdistää se, että ne 
ovat useimmiten ”harmittomia” siinä mielessä, että niillä ei vahingoiteta ketään aina-
kaan jalkapallon yhteydessä. Lisäksi moniin toimintoihin tarvitaan Juman mukaan ara-
bitietämystä swahilitietämyksen sijaan, jolloin ne eivät edes sinänsä ole tansanialaisia, 
vaan muualta tulleita tapoja. 
5.2.1 Rutiinit ja rituaalit 
Gmelchin (2003 [1978], 182) mukaan baseball-pelaajien yleisin tapa kontrolloida epä-
varmuuden tunnettaan on rutiininomainen käyttäytyminen. Pelaajat alkavat usein nou-
dattaa aiempien hyvien kokemusten perusteella tiettyjä kaavoja, jossa varsinaisen pelin 
ulkopuoliset tapahtumat saavat merkityksen syy- ja seuraussuhdeketjussa. Monet pelaa-
jat haluavat esimerkiksi suorittaa pukeutumisen ennen ottelua aina samassa järjestykses-
sä, lähteä kotoaan minuutilleen samaan aikaan tai syödä vain tiettyä ruokaa, koska pel-
käävät muuten suorituksensa kärsivän. Esimerkiksi eräs pelaaja oli kerran hölkällä ol-
                                               
32 Neilin (1982, 140) mukaan vain Gmelchin oma pelaajatausta mahdollisti kattavan magiauskomusten 
kartoittamisen. Länsimaisten urheilijoiden magiauskomusten yksityisyydestä ks. myös Gregory & Petrie 
(1975).  
33 Urheilijoiden epäonnistumisen peloista ja sisäisestä kamppailusta ks. Ball (1976). 
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lessaan poiminut paperiroskan maasta ja menestynyt samana päivänä ottelussa hyvin. 
Siitä lähtien hän keräsi papereita maasta jatkuvasti onnea tuottamaan. (Mts.183–185.) 
Tansaniassa teknisiin komiteoihin kuuluu yleensä kolme tai neljä jäsentä, joilla on kai-
killa omat roolinsa. Tapasin ennen Yangan ja Simban välistä ottelua Yangan teknisen 
komitean kokonaisuudessaan, kun he olivat saapuneet jo hyvissä ajoin aamulla vartioi-
maan oman joukkueensa pukuhuonetta Dar es Salaamin kansallisstadionille, vaikka 
pelin oli määrä alkaa vasta illalla. Komitea koostui tuolloin neljästä miehestä, joista yksi 
oli komitean johtaja Ali. Toisen komitean jäsenen Davidin roolina oli tapella, siis laittaa 
itsensä fyysisesti peliin, jos joku häiriköisi joukkuetta tai otteluun valmistautumista. 
Kolmas jäsen Bakari oli vastuussa varsinaisista maagisista toiminnoista ja neljäs jäsen 
Omar oli yleinen avustaja. Miehet kertoivat, että heidän päätehtävänsä on suojella jouk-
kuettaan. Davidin ”tappelijan” roolin ja fyysisen puolustamisen lisäksi komitea varmisti 
vartioinnillaan, että kukaan ei sabotoisi joukkueen suoritusta. Huone on mahdollista 
”pilata” esimerkiksi paikallisella menetelmällä, erityisellä jauheella, jota laitetaan kädel-
le ja levitetään huoneeseen puhaltamalla. Siksi komitean johtaja Ali ei yleensä esimer-
kiksi edes näe varsinaista ottelua, koska hänen pitää varmistaa, ettei kukaan ”hyökkää” 
pukuhuoneeseen myöskään pelin aikana. 
Joukkueen suojelun rutiiniin kuuluu yleisesti, että tekninen komitea tarkistaa aina puku-
huonetilat ennen kuin joukkue saapuu paikalle. Joskus jos pukuhuonetta tarkastettaessa 
tekninen komitea huomaa, että jotain on pielessä, he kehottavat joukkuetta pysyttele-
mään käytävässä tai siirtymään joihinkin toisiin tiloihin mahdollisuuksien mukaan. Var-
tiointi ei ole turhaa. Esimerkiksi haastattelemani Keski-Tansaniassa sijaitsevassa Singi-
dassa asuvan liigaerotuomari Salimin mukaan Simbaa odotti pelikaudella 2009–2010 
Mwanzassa verinen pukuhuone, kun heitä vastaan asettuneen Toto Africans -joukkueen 
tekninen komitea tai joku muu kotijoukkueen kannattaja oli päässyt asialle34.  
Dar es Salaamin uusi stadion ei ollut vielä Simban ja Yangan välistä ottelua ja sen val-
misteluja seuratessani täysin valmis, ja muun muassa pukuhuoneissa pelaajat istuivat 
helposti siirrettävillä pyörillä kulkevilla tuoleilla eikä kiinteästi huoneen osina olevilla 
penkeillä. Tämän vuoksi Yangan tekninen komitea kävi myös vaihtamassa tuoleja vie-
reisestä konferenssihuoneesta siellä olevien tuolien tilalle, koska Brasilian maajoukkue 
                                               
34 Tästä huolimatta Simba voitti pelin. 
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oli istunut konferenssihuoneessa olevilla tuoleilla vieraillessaan stadionilla pari kuu-
kautta aiemmin, kun he olivat pelaamassa mainittua harjoitusmaaottelua Tansanian 
maajoukkuetta vastaan. Komitean johtajan Alin mukaan oli tärkeää, että tuolit olisivat 
samassa järjestyksessä kuin silloin, koska Brasilia oli käyttänyt samaa pukuhuonetta. 
Ennen vartioimista ja varsinaista pelipäivää Simba oli käynyt viimeistelemässä kunto-
aan Sansibarilla ja Yangan valmistautumispaikka oli ollut Bagamoyo. Sekä Sansibar 
että Bagamoyo ovat useiden informanttieni mukaan tunnettuja maagisten toimintojen 
tyyssijoja, kuten monet muutkin Tansanian rannikon kaupungit. Molempien joukkuei-
den tekniset komiteat kertoivat minulle myös, että he osallistuvat Sansibarilla ja Baga-
moyossa tapahtuviin valmistautumisprosesseihin, mutta he eivät halunneet kertoa, mitä 
Sansibarilla tai Bagamoyossa tarkalleen ottaen tehdään, koska se on salaista tietoa. 
Miehet kuitenkin vakuuttivat, että kaikki heidän käyttämänsä magia on käytössä ainoas-
taan suojelemaan omaa joukkuetta eikä sitä siis käytetä heikentämään vastustajaa mil-
lään tavalla.  
Informanttini Said Mnunduma, noin 1980-luvun puolivälistä aina 2000 vuoteen asti 
kansallisella liigatasolla jalkapalloa pelannut hyökkääjä, kertoi puolestaan valmistautu-
misen jakautuneen hänen uransa aikana ajallisesti puoliksi ”normaalin” peliin valmis-
tautumisen ja maagisten toimintojen kesken. Pelillisessä valmistautumisessa kaikki pe-
laajat olivat aina mukana, mutta maagisista toimituksista olivat vastuussa yksinomaan 
babut35, jolloin pelaajien osaksi jäi lähinnä babujen neuvojen noudattaminen tai rituaa-
lien loppuun viemisen odottaminen. Aiemmin mainitsemieni Mattoken ja Manaran pe-
laajaurien aikana, yhtä vuosikymmentä Mnunduman pelaaja-aikaa aikaisemmin, jotkut 
heidän joukkueestaan eivät suostuneet pelaamaan ollenkaan ilman magiaa tai he alkoi-
vat hermoilla, kun he kuulivat, että tekninen komitea ei ole paikalla. Yksinkertaistettuna 
joukkueiden pelaajien epävarmuutta lievitti Manaran mukaan jo se, että he tiesivät jon-
kun olevan paikalla huolehtimassa asioiden sujumisesta heidän puolestaan.  
                                               
35 Babu tarkoittaa suorana käännöksenä isoisää, jolla Mnunduma viittaa teknisen komitean jäsenten ylei-
sesti korkeaan ikään. 
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5.2.2 Tabut 
Toimintaa rajoittava tabu on Gmelchin (2003 [1978], 185) mukaan vastakkainen rituaa-
liselle magiatoiminnalle. Urheilijat haluavat välttää tiettyjä asioita, koska niistä voi ai-
heutua huonoa onnea. Pelaajat saattavat esimerkiksi välttää tiettyä ruokaa tai kieltäyty-
vät ajamasta partaansa. Gmelch itse vanhana pelaajana tunnusti pidättäytyneensä ohu-
kaisten syömisestä aktiiviuransa aikana, koska hän oli toistuvasti pelannut huonosti nau-
tittuaan niitä ennen ottelua. (Mts. 186.) Tansaniassa on informanttieni kertomusten mu-
kaan samanlaisia uskomuksia, mutta kiellot tulevat jälleen tekniseltä komitealta eikä 
pelaajilta itseltään. Erotuomari Salimin ja lääkäri Nasserin mukaan usein erityisen pal-
jon rajoituksia liittyy pelipaikan eri sisäänkäyntikohtiin. Pelaajien täytyy olla varovaisia 
stadionille saapuessa, pukuhuoneeseen mentäessä ja lopulta kentälle siirtymisessä. Esi-
merkiksi Salimin ja Nasserin lisäksi urheiluministeriön Bulemile mainitsi, että ainakin 
aikaisemmin joukkueet saapuivat usein kentälle esimerkiksi stadionin muurien yli vält-
tääkseen sisääntuloaukon läheisyydessä vallitsevan vaaran (ks. myös Leseth 1997, 160–
161; Pannenborg 2008, 156). Lisäksi Nasserin mukaan Simban senhetkinen valmentaja 
Patrick Phiri ei esimerkiksi koskaan astunut joukkueen lämmittelyssä kentän puolelle, 
vaan seurasi valmistautumista kentän reunalta. 
Scotch (1961) raportoi samalla tavoin kielloista Etelä-Afrikan zulujen parista. Hänen 
etnografisessa kuvailussaan pelaajat muun muassa eristetään muusta yhteiskunnasta 
erityiselle leirille ennen ottelua. Leirin avulla oli helpompi kontrolloida, että pelaajat 
pidättäytyivät seksistä, alkoholista ja kanssakäymisestä vastustajien kanssa, jotka olisi-
vat voineet noitua heidät. Ylipäänsä pelaajat eivät olisi saaneet olla muiden ihmisten 
keskuudessa, ettei heille aiheutuisi huonoa onnea. Scotch näkee tämänkaltaisissa rajoi-
tuksissa yhteneväisyyttä aikaisempiin sotakäytäntöihin esimerkiksi seksistä pidättymi-
sen kohdalla. (Mts. 72–73.)  
Tansaniassa informanttini eivät käyttäneet tabujen kohdalla vertauksia sodankäyntiin, 
mutta ainakin joissain tapauksissa kiellot liittyivät ”paikalliseen” elämäntyyliin. Pelaajia 
saatetaan Juman ja Mnunduman mukaan esimerkiksi kieltää syömästä lihaa, tapaamasta 
vaimoaan tai jopa nauramasta ennen ottelua. Yangan tekninen komitea kuitenkin koros-
ti, että käytännöt ovat muuttuneet aikojen kuluessa. Ennen pelaajia saatettiin muun mu-
assa kieltää nukkumasta omassa sängyssään, jolloin heidän piti nukkua ”aiempaan pai-
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kalliseen” tapaan lattialla. Nykyisin tällaista kieltoa ei kuitenkaan ole, koska teknisen 
komitean mukaan pelaajan on parempi nukkua sängyssään ja tällaista kieltoa eivät pe-
laajat, valmentajat ja joukkueen lääkärit Yangan teknisen komitean mukaan edes hyväk-
syisi. 
5.2.3 Fetissit 
Kolmantena magian tyyppinä ovat fetissit, joita (Royer 2002, 466) kutsuu myös voima-
objekteiksi (power objects). Burkina Fasossa esimerkiksi maalivahti voi laittaa laukun 
täynnä loitsuja maalinsa perälle tai hänen nilkkoihinsa voidaan sitoa erikoiskäsiteltyä 
nauhaa, joka aiheuttaa sen, että vastustajat eivät onnistu maalinteossa koko pelin aikana. 
Vaihtoehtoisesti maagisia asioita voidaan laittaa vastustajan maaliin hidastamaan vas-
tustajan maalivahdin liikkeitä tai aiheuttamaan hämäystä, jolloin maalivahti näkee leijo-
nan pallon sijasta. (Mts. 467.) Keskustelin Mtwarassa asiasta Kigomasta kotoisin olevan 
Fatiman kanssa, jolla ei sinänsä ole henkilökohtaista kokemusta jalkapallomagiasta. 
Hän oli kuitenkin sitä mieltä, että spesialisteilla on kyky muuttaa pallo esimerkiksi 
käärmeeksi tai saada aikaan tulta, jolloin vastustajat hämääntyvät.  
Gmelchin (2003 [1978], 186) mukaan useilla amerikkalaisilla pelaajilla on onnea tuovia 
esineitä kuten kolikkoja, ketjuja, krusifikseja tai vaikka lempihattuja. Tyypillinen fetis-
sinkaltainen magian muoto on halu pelata jollain tietyllä pelinumerolla. Kaikki eivät 
kuitenkaan voi saada aina haluamaansa numeroa, jolloin esimerkiksi numeroa 4 halua-
vat voivat valita jonkun muun numeron, johon neljä sisältyy kuten 14, 24, 34 tai 44. 
(Mts. [1978], 187.) Manara mainitsi, että hänen pelatessaan Hollannissa eräällä pelaajal-
la oli mieltymys numeroon 8. Se kummastutti Manaraa samalla tavalla kuin tansania-
laisten vastineet. ”Se on ihan sitä samaa magiaa!” Manara totesi. 
Manara muistelee myös mitä tapahtui, kun he olivat aikoinaan maajoukkueen kanssa 
pelaamassa Brasiliaa vastaan. Teknisen komitean spesialisti käski heitä ottamaan kentäl-
le mukaan paperinpaloja tai pieniä kankaanpaloja, joihin oli kirjoitettu ”asioita” arabi-
aksi. Pelaajat saivat käskyn, että heidän tuli pudottaa nämä paperin- tai kankaanpalat 
kentälle alkulämmittelyn aikana. Brasilian pelaajat kuitenkin huomasivat tämän, ja he 
nostivat palaset kohteliaasti ja palauttivat tansanialaisille. Tansania hävisi sen pelin. 
Tämän lisäksi tekninen komitea saattoi sitoa erilaisia nauhoja ranteiden tai nilkkojen 
ympärille voimaa tuottamaan ja toisinaan kentälle piti pudottaa sekä Manaran että 
Mnunduman mukaan ”käsiteltyä” hiekkaa alkulämmittelyn aikana. Mnunduman mu-
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kaan pukukopit tai pelaajat valeltiin usein voimaa tuottavalla vedellä ja toisinaan voi-
maa tuottamaan saatettiin käyttää myös teurastetun vuohen osia, joilla pelaajien piti 
jälleen ”käsitellä” itsensä. Myös Lesethin (1997, 168) mukaan yksittäisten pelaajien tuli 
piilottaa tiettyjä asioita sukkiinsa ja shortseihinsa.  
5.2.4 Kohteiden manipuloiminen 
Neljäntenä magian tyyppinä on Royerin (2006, 466) määrittämä manipulointi, jossa 
erilaisiin kohteisiin vaikutetaan analogisesti. Esimerkiksi Burkina Fasossa wakia suorit-
tava henkilö katkoo yksitoista luudanpalaa, jotka symboloivat jokaista vastustajajouk-
kueen pelaajaa. Nämä yksitoista palasta sidotaan yhteen, jolla saadaan vastustajajouk-
kue lamaantumaan. Samalla tavoin vastustajan maalivahti saadaan herpaantumaan sito-
malla sammakon jalat. Jalkapallo-otteluissa käytetään myös niin sanottua lentävää neu-
laa vahingoittamaan vastustajaa. Magiaa suorittava henkilö istuu esimerkiksi katsomos-
sa käsitelty neula kädessään, josta hän ”laukaisee” neulan vastustajien parhaaseen pelaa-
jaan aiheuttaen tälle paikallisen tulehduksen tai halvaannuksen. Tämä liittyy Roeyrin 
mukaan myös siihen, että Länsi-Afrikassa mehiläisten katsotaan usein olevan magiaspe-
sialistien lähettämiä. (mts. 466; ks. myös Pannenborg 2008, 109.) 
Tansaniassa Mattoke kertoi osallistuneensa kerran kuuden pelaajan kanssa teknisen ko-
mitean järjestämään rituaaliin päivää ennen pelattavaa ottelua. Mattoke ja muut pelaajat 
menivät Dar es Salaamissa sijaitsevaan taloon, jossa rituaalia suorittava spesialisti käski 
heitä astumaan pimeään huoneeseen. He eivät saaneet ottaa huoneeseen mukaan mitään, 
mistä olisi tullut valoa tai heijastusta. Pelaajien istuuduttua huoneeseen tuli puhumaan 
vanha nainen, joka pyysi saada limonadia, jota yhden pelaajan oli käsketty tuoda muka-
naan. Nainen sai haluamansa, jonka jälkeen hän alkoi kertoa tulevan pelin kulusta. Hän 
kertoi muun muassa, että pelistä oli tulossa erityisen kova kamppailu. Hän kuitenkin 
lisäsi, että pelaajat eivät olisi yksin kentällä, vaan hän olisi paikalla suojelemassa jouk-
kueen maalia. Seuraavana päivänä ottelu osoittautui tiukaksi niin kuin nainen oli sano-
nut. Eräässä tilanteessa pitkältä potkaistu vastustajien maalintekoyritys oli jo vierimässä 
maaliin, kun puolustavan joukkueen keskuspuolustaja ehti juuri ja juuri pelastaa tilan-
teen maaliviivalta. Mattoken mukaan monet joukkueen pelaajista olivat jälkeenpäin sitä 
mieltä, että todellisuudessa rituaaliin osallistunut vanha nainen oli hidastanut pallon 
kulkua juuri tarvittavan määrän.  
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Muutoin manipuloivaa magiaa käytetään Tansaniassa erityisesti pelaajien nimien yh-
teydessä (ks. myös Leseth 1997, 169–171). Tapaamani Simban spesialisti Yusuf kertoi, 
että magiaan tarvitaan omien pelaajien ja vastustajien koko nimet. Magiaa käytetään 
hänen mukaansa usein parhaisiin pelaajiin, mutta yksityiskohdat ovat salaista tietoa. 
Lesethin (1997, 168–169) mukaan tekninen komitea voi tehdä joko vastapuolta vahin-
goittavan magian, mutta myös omaa joukkuetta suojelevan magian. Myös Burkina Fa-
sossa eräässä ottelussa vastustajajoukkueen ainoan voittomaalin teki pelaaja, jota ei ol-
lut mainittu pelaajaluettelossa. Maalinteon onnistumiselle haettiin selitystä siitä, että 
toinen joukkue ei ollut voinut varautua häneen. (Royer 2002, 473.) 
Juman mukaan tämänkaltaisen magian taitajia on vain harvassa ja kyseinen magian 
muoto perustuu arabioppeihin. Pelaajien nimien lisäksi henkilöt voivat hallita ottelua 
tavallisen peilin avulla. He saattavat seurata Dar es Salaamissa pelattavaa ottelua Sansi-
barilla, Bagamoyossa tai vaikka Mombasassa36 vain peiliä katsomalla, ja voivat tilauk-
sesta muuttaa ottelun kulkua. He voivat myös toisella tapaa nähdä ottelun tuloksen etu-
käteen Juman sanoin ”arabikirjastaan” ja jälleen spesialisteilla on valta siirtää esimer-
kiksi ennalta näkemänsä maalit oman joukkueensa hyväksi. Nämä ihmiset ovat Juman 
mukaan halutessaan hyvin vaarallisia muillakin elämänalueilla, koska he voivat muuttaa 
minkä tahansa tilanteen kulkua jalkapallo-ottelun tavoin. 
Tansanian ihanzujen sadenoituutta tutkineen Sandersin (2003) mukaan sadenoituus kuu-
luu ihanzujen mielestä traditionaalisen kategoriaan. Samalla Sanders kuitenkin myös 
huomauttaa, että on olemassa myös muita ihanzu-noituuksia, joilla ei ole paikallisten 
mukaan mitään tekemistä modernin tai traditionaalisen kanssa (mts. 348). Edellä maini-
tun neljän magiatyypin kohdalla tilanne on samankaltainen. Nämä jalkapallon ”maus-
teet” eivät ole traditionaalista tansanialaista kulttuuria, koska kaksi ensimmäistä, rituaa-
lit ja tabut, liittyvät lähinnä pelaajien ja teknisen komitean väliseen luottamussuhtee-
seen, ei niinkään traditioon. Fetissit ja manipuloiminen puolestaan ovat ainakin Juman 
mukaan arabialkuperää. Tämän vuoksi Juma sanoi näiden toimintojen olevan traditio-
naalisia, mutta ei tansanialaisella tavalla. Toki todellisuudessa esimerkiksi arabi- ja 
swahiliperinteet eivät ole niin erillisiä kuin ne ihmisten puheissa näyttävät olevan tai 
varsinkaan tämän tutkielman jaottelun yksinkertaistavan logiikan mukaisesti. Toisaalta 
kukaan informanteistani ei myöskään sanonut, että nämä jalkapallomagian muodot oli-
                                               
36 Ks. kaupungit kartalla liite yksi. 
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sivat moderneja tai että ne olisivat muodostuneet kulttuurisesti ulkopuolelta tulleen 
elementin jalkapallon myötä. Seuraavat kaksi magian tyyppiä liitetään kuitenkin enem-
män kuuluvaksi tansanialaiseen traditioon toimintamuodoiltaan. 
5.3 Suojelu, leikittely ja toiminnan julkisuus 
Royerin (2002, 465) mielestä Burkina Fasossa samankaltainen magia on taustalla sekä 
urbaaneissa että maaseudun rituaalisissa toiminnoissa. Hän myös korostaa, että monet 
maagiset rituaalit, tehtiin ne sitten kaupungin jalkapallokentällä tai kylässä, ovat tark-
kaan suunniteltuja ja toteutettuja visuaalisia esityksiä (mts. 473). Tansanian tapauksessa 
tilanne on samankaltainen, mutta erityisesti ”traditionaalisena” pidettäviin magian muo-
toihin liittyy myös vahvasti ”traditionaalinen” tietämys toiminnan esityksellisyyden 
rinnalla. Jaotteluni kaksi viimeistä magian tyyppiä, lääkkeen voimaan perustuva magia 
ja pelottelumagia, ovatkin siinä mielessä erilaisia magian muotoja, että niiden voima ja 
vaikutus perustuvat keskenään eri lähteisiin, vaikka kuten sanottua molemmat liitetään 
traditionaalisuuteen. 
Royerin (2002, 480) mukaan urheilumagian toiminnan kirjo on yhdistelmä erilaisista 
alueellisista kulttuureista, jotka nyt ovat löytäneet ilmaisumuotonsa kilpailullisilla aree-
noilla urbaanissa ja maaseudun ympäristössä. Siten magialla ja sen eri muodoilla on 
pitkä historia sekä käytännön tasolla että uskomisen tasolla (mts. 468). Jatkuvuutta voi 
nähdä esimerkiksi sodissa käytössä olleen maagisen toiminnan ja jalkapallo-otteluiden 
välillä, johon jo tabujen osalta Scotchin (1961) esimerkin avulla viittasin. Sekä maagiset 
käytännöt että uskomukset on nähtävä suhteessa niitä harjoittaviin ihmisiin ja suhteessa 
maalliseen menestymiseen elämässä, kun halutaan hahmottaa toiminnan jatkuvuutta tai 
traditionaalisuutta sekä yhtäläisyyksiä kylä- ja kaupunkitoimintojen välillä (vrt. Royer 
2002, 468, 478, 480). Näyttäisi siltä, että lääkkeen voimaan perustuva magia on tradi-
tionaalista, koska siihen liittyvä tieto kulkee sukupolvelta toiselle ja pelottelumagiassa 
puolestaan itse traditionaalisen toiminnan jatkuvuus on tietämystä merkittävämpää. 
Lääkkeen voimaan perustuvaa magiaa pystyvät harjoittamaan vain maagiset asiantunti-
jat jo mainitut magiaspesialistit, jotka ovat saaneet tietonsa vanhemmiltaan tai isovan-
hemmiltaan. He ovat myös voineet saada erityisen koulutuksen, joka ei perustu sukulai-
suussuhteisiin. Magiaspesialisteilla on siis jonkinlaista salaista kulttuurista tietämystä ja 
heillä on myös lupatodistus toiminnalleen. Simban spesialisti Amri esimerkiksi kertoi, 
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että hän on oppinut taitonsa isänisältään ja äidinäidiltään ollessaan lapsi. Tarvittavat 
taidot tulee Amrin mielestä oppia jo pienenä, minkä vuoksi hän aikoi myös siirtää omat 
taitonsa lapsenlapsilleen. Saman totesi myös Leseth (1997,169), jonka mukaan osa jal-
kapallomagian spesialisteista on saanut oppinsa isiltään, esi-isiltään tai koraanista.  
Pelottelumagiaa puolestaan voivat tehdä ketkä tahansa kenelle tahansa, koska tärkeintä 
on lähinnä ajoitus ja käytännön toteutus. Tansanian tapauksessa Royerin mainitsema 
maagisen toiminnan visuaalinen ja esityksellinen elementti on tärkeää erityisesti ni-
meämäni pelottelumagian kohdalla. Tämän magiatyypin päätarkoitus on näkyä, kuulua, 
vihjailla ja hämmentää, vaikka valmistelut kuuluu tehdä salassa. Toisaalta esimerkiksi 
informanteistani Juma, Bulamile ja Mnunduma kyseenalaistivat, onko kyseinen toimin-
ta magiaa ollenkaan vai vain erityinen tekniikka, koska siihen ei välttämättä liity mitään 
yliluonnollista 
5.3.1 Dawa – lääke 
Leseth (1997, 159; 2003, 240) korosti omassa analyysissaan, kuinka juuri lääkkeellä 
(dawa) katsotaan olevan paljon vaikutusta jalkapallo-ottelun lopputulokseen Tansanias-
sa. Omat informanttini eivät yleisesti samalla tavalla korostaneet lääkkeen merkitystä, 
mutta mainitsivat kyllä useita tapoja, jolla se toimii. Entinen liigapelaaja Hamisi Mo-
hammed kertoi, että heidän kasvoihinsa tai käsiinsä saatettiin tehdä pienenpieniä viilto-
ja, joihin laitettiin lääkettä tuomaan voimaa. Royer (2002, 466) kuvailee samanlaisen 
metodin käyttöä Burkina Fasossa. Hänen mukaansa esimerkiksi nyrkkeilijöiden rantei-
siin tehdään viilto, johon laitetaan lääkettä, jonka tarkoituksena on pysäyttää vastustaji-
en iskut (mts.). Simban magiaspesialisti Amri kertoi minulle myös tuoreen omakohtai-
sen kokemuksen lääkkeen parantavasta voimasta. Amri oli ollut viettämässä iltaa ja kaa-
tunut, jonka seurauksena hänen kätensä oli murtunut. Amri oli mennyt sairaalaan, jossa 
käsi oli laitettu kipsiin. Käsi ei ollut kuitenkaan parantunut toivotulla tavalla, joten hän 
meni tapaamaan toista paikallista spesialistia, joka otti alkajaisiksi kipsin pois. Spesia-
listi teki pienet viillot Amrin murtuneeseen käteen ja laittoi lääkettä. Tavatessani Amrin 
lääkkeen laittamisesta oli kulunut kaksi viikkoa ja käsi oli täysin parantunut. Jäljellä 
olivat vain pienet jäljet tehdyistä viilloista, jotka Amri näytti minulle. Parantavan vaiku-
tuksen lisäksi spesialistit, kuten Amri itsekin, osaavat hallita muun muassa kehon soke-
riarvoja ja verenpainetta traditionaalisin menetelmin.  
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Royer (2002, 476) ei halua tulkita menneitä sotia ja jalkapallo-otteluita analogisesti, 
mutta näkee sodissa ja jalkapallossa käytetyissä magioissa kuitenkin samankaltaisuuksia 
Scotchin (1961) tapaan. Burkina Fasossa on Royerin (2002, 477) mukaan samankaltai-
suuksia erityisesti yksilöllisessä suojelussa, jossa sotilaita suojellaan kuolemalta ja pe-
laajia loukkaantumisilta. Vastaavasti Scotchin (1961, 73) mukaan Etelä-Afrikassa pelaa-
jat kokoontuivat ennen ottelua tulen ympärille, jossa saivat lääkettä saadakseen voimaa 
ja rohkeutta. Sodassa lääkkeiden voimaa laitettiin aseisiin, jotta niiden teho kasvaisi, 
kun taas jalkapallon yhteydessä lääkkeen voimaa laitettiin pelipaitoihin ja jalkapallo-
kenkiin, jotta vastustajien olisi vaikea saada niistä ja sitä myöden pelaajista otetta (mts.).  
Tansaniassa lääkkeeseen perustuvan magian avulla niin sanottu kotikenttäetu ottelussa 
korostuu entisestään. Juman ”setä” (hänen isoäitinsä naapuri) vastasi aikoinaan Songe-
asta37 kotoisin olevan Maji maji -jalkapallojoukkueen maagisista rituaaleista. Setä kertoi 
tarinoita toiminnastaan ja joukkueesta Juman ollessa vielä pikkupoika. Maji maji -
joukkueen johto oli kutsunut sedän tehtävään ja hänellä oli mainittu lupatodistus toimia 
tehtävässään. Setä kertoi esimerkiksi keräävänsä usein pelaajat ennen ottelua kokoon 
johonkin syrjäisempään paikkaan (”into the bush”), josta pelaajat eivät saaneet poistua. 
Konkreettisesti Juman setä vielä valmisti suojaavan magian joukkueen omalla kentällä. 
Joukkuettaan suojatakseen setä kaivoi kuopat kentän molempiin päihin maalin edustal-
le, joihin hän laittoi lääkettä. Tämän oli tarkoitus suojata kotijoukkuetta, jotta vastustaji-
en laukaukset suuntautuisivat maalin ohi tai yli. Lääkettä käytettiin Juman sedältä kuu-
leman tarinan mukaan myös joukkueen tärkeisiin pelaajiin, kuten kapteeniin ja maali-
vahtiin. 
Juma muisteli setäänsä ja vertasi häntä oman etelätansanialaisen yao-heimonsa aikai-
sempiin kyläpäälliköihin38. Juma oli kuullut useita kertoja, kuinka entisaikaan kyläpääl-
liköt suojelivat kylää ulkopuolisten hyökkäyksiltä tietyn lääkkeen avulla. Päälliköt saat-
toivat Juman mukaan samalla tavalla suojella kyläläisiä kuin Juman setä oli suojellut 
kotijoukkueen maalia laukauksilta. Päällikkö saattoi esimerkiksi kiertää koko kylän 
ympäri asetellen lääkettä kuoppiin kylän ympärille. Lääkkeen avulla kylä muuttui nä-
kymättömäksi ulkopuolisille, jolloin he eivät voineet hyökätä ollenkaan. Kylän sijasta 
ulkopuoliset näkivät vain vuoria tai pimeää. Siten ihmiset pystyivät asumaan kylässä 
                                               
37 Ks. Songean sijainti liitteet 1 ja 2. 
38 Ks. yao-yhteisön alue liite kaksi. 
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normaalisti pelkäämättä hyökätyksi tulemista. Juman mukaan jalkapallossa on kyse sa-
manlaisesta hyvästä suojelusta. 
5.3.2 Pelottelu ja kiusoittelu 
Leseth (1997, 168) kuvailee oman etnografiansa avulla jalkapallossa käytettävää magi-
aa, joka saa voimansa uhraamisesta. Uhrieläimenä saatetaan käyttää esimerkiksi vuohta 
ja usein kyyhkysiä, koska niitä on helposti saatavilla. Lesethin informanttien mukaan 
magiaspesialistia tarvitaan, jotta uhrauksen voima saadaan käyttöön. (Mts.) Omien in-
formanttieni, Juman, Salimin, Mnunduman ja Bulamilen mukaan uhraus liittyy enem-
män pelotteluun, johon kyllä liittyy tiettyä symboliikkaa menneistä uskomuksista. Ero 
Lesethin aineistoon on kuitenkin siinä, että monien informanttieni mielestä näitä uhra-
uksia toimittavat nykyään esimerkiksi Simban ja Yangan kannattajat keskenään joukku-
een puolesta, eikä niihin välttämättä tarvita varsinaisen magiaspesialistin tai teknisen 
komitean osallistumista.  
Kuulin Dar es Salaamin Uhuru-stadionilla (vanha kansallisstadion) toimivalta Simban 
lääkäriltä Nasserilta ja urheiluministeriön edustajilta Mattokelta ja Bulamilelta, että eri-
näisiä uhrauksia on suoritettu jopa stadionilla. Kysyin heiltä käytännön toteutuksesta, 
johon urheiluministeriön Nicholas Bulamile vastasi: ”Tiedätkö, Simban ja Yangan ta-
pauksessa kaikki on mahdollista!” Kannattajajoukko saattoi esimerkiksi lahjoa stadionin 
vartijat tai odottaa, että he nukahtavat. Eräässäkin tapauksessa stadionin henkilökunta 
huomasi Nasserin mukaan ottelupäivän aamuna, että keskeltä kenttää pilkotti vuohen 
häntä ja he joutuivat kaivamaan ruhon pois ennen ottelun alkua. Mattoke puolestaan 
toimi jonkin aikaa stadionin johtajana, jolloin hän joutui omien sanojensa mukaan vä-
hän väliä puuttumaan kentälle haudattuihin esineisiin ja asioihin. 
Tämänkaltainen magia on kaikkien informanttieni mukaan käytössä erityisesti Simban 
ja Yangan välisissä otteluissa, tai ylipäänsä niissä otteluissa, joissa jompikumpi joukkue 
on mukana. Kyse on pikemminkin kiusoittelusta, kilvoittelusta tai oman joukkueen 
kannustuksesta toisen kustannuksella. Siinä mielessä toiminta sopii hyvin edellisestä 
luvussa käsittelemääni utani-suhteeseen joukkueiden välillä. Seurojen ja niiden kannat-
tajien välinen erikoislaatuinen suhde tulee siis ilmi myös magiauskomuksissa. Esimer-
kiksi Bulamile, Juma ja Manara mainitsivat, että on tavallista, että kannattajat ottavat 
esimerkiksi eläviä kyyhkysiä katsomoon tai pelipaikalle mukaansa. Ennen ottelua linnut 
päästetään yksi kerrallaan vapaaksi. Kolme lentoon laskettua lintua esimerkiksi symbo-
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loi kolmea maalia, ja kaikki paikalla olevat ”jalkapalloihmiset” ymmärtävät mistä lintu-
jen näkyessä on kyse. 
Tässä magiatyypissä korostuu jalkapallon leikittelevämpi luonne, koska kyse on kuiten-
kin pelistä. Esimerkiksi Mattoke intoutui kertomaan, kuinka kamerunilais- ja arabijouk-
kueet ovat ”tärisseet kauhusta”, kun heitä on odottanut ennen maajoukkuepeliä Tansani-
aa vastaan esimerkiksi vanha nainen käärmeen kanssa stadionilla. Pelottelu ei kuiten-
kaan perustu aivan täysin vain sattumanvaraisesti valittuihin keinoihin, vaan joskus nii-
den takana on aikaisempia uskomuksia. Esimerkiksi perinteisesti pöllön huhuilun kuu-
leminen aiheuttaa pelkoa paikallisten keskuudessa Juman mukaan, koska huhuilun kuu-
leminen tietää sitä, että joku kuolee pian. 
Juma kertoi myös tarinan siitä, kuinka heidän eteläisessä Tansaniassa sijaitseva asuin-
naapurustonsa sopi yhteisesti tällaisen pelottelutaktiikan käytöstä, kun he halusivat hää-
tää erään häiriköivän naapurin alueelta. Tämä kyseinen naapuri oli usein humalassa ja 
käyttäytyi huonosti. Hänellä oli tapana tulla keskellä yötä kotiin ympäripäissään ja he-
rättää koko kortteli solvaamalla kaikkia muita asukkaita ja ylistämällä omaa parem-
muuttaan. Naapurit kyllästyivät tähän käytökseen ja päättivät toimia. He pyydystivät 
nimenomaan pöllön ja lisäksi teurastivat vuohen. Naapurin lähtiessä kotoaan he laittoi-
vat hänen ovensa edustalle vuohen sisäelimet ja pyydystetyn pöllön. Kotiinsa palates-
saan mies pelästyi Juman mukaan pahanpäiväisesti ja jonkun ajan kuluttua hän muutti 
pois alueelta.  
Joskus myös tekninen komitea kuitenkin osallistuu tähän magian muotoon. Esimerkiksi 
johdannossa mainitsemani uskollinen kannattaja ja kookospähkinän rikkoja sai käskyn-
sä juuri magiaspesialistilta. Manaran mukaan eräälle toiselle Yangan uskolliselle kan-
nattajalle oli käydä huonosti vastaavanlaisessa tilanteessa. Ennen ottelua tekninen komi-
tea sanoi, että yksi seuran jäsen täytyy sitoa Dar es Salaamin edustalla Oyster Bayn 
kohdalla rannalle, jossa vesi nousee ja laskee. Toiminnan tarkoituksena oli, että mies on 
laskuveden aikaan sidottuna rannalla yksin, kun Yanga pelaa, ja laskuvedestä tulevan 
voiman avulla joukkue tulee voittamaan. Valitettavasti Manaran mukaan Yanga kuiten-
kin hävisi kyseisen ottelun ja vihastuksissaan kaikki unohtivat miehen rannalle. Lopulta 
joku kuitenkin muisti hänet, ja joukkueen jäsenille tuli kiire hakea hänet taksilla pois, 
koska vesi oli jo noussut huomattavasti ja hän oli kohta jäämässä veden alle. Manaran 
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mukaan kannattajat tekevät kaikkensa joukkueen puolesta, koska pelkäävät, että jos he 
jättävät tekemättä, jotain pahaa tapahtuu.   
Edellä mainituilla magian eri tyypeillä halusin antaa konkreettisia esimerkkejä siitä, 
miten jalkapallo-ottelun lopputulokseen pyritään vaikuttamaan joko suoraan tai pelaajia 
pahoilta voimilta suojellen tai vastustajajoukkueen kykyjä heikentäen. Kyseiset kuusi 
tyyppiä ja kertomani esimerkit osoittavat, että jalkapallomagialla katsotaan olevan yhte-
yksiä tansanialaiseen traditionaaliseen kulttuuriin (tai kulttuureihin), vaikka itse laji on 
tullut maahan muualta. Haluan vielä uudelleen korostaa, että jalkapallomagian käyttä-
minen ei ole osoitus epäloogisuudesta, paikallaan polkevasta ajattelumaailmasta tai ha-
luttomuudesta muutokseen. Informanttieni käyttämä termi traditionaalisuus siis tässä 
yhteydessä viittaa sukupolvelta toiselle siirtyneeseen tietoon ja käytäntöihin. 
 
 
6 OTTELU ESITYKSENÄ  
6.1 Roolijako, lavastus ja käsikirjoitus 
Kahdessa edellisessä luvussa olen problematisoinut modernia ja traditionaalista tansa-
nialaisessa jalkapalloilussa ensin kilpailullisuuden ja sitten magian kannalta. Olen osoit-
tanut, että Simban ja Yangan välinen kilpailullisuus ei ole pelkästään länsimaisen mo-
dernin hivuttautumista tansanialaisten kokemusmaailmaan, vaan se perustuu myös tradi-
tionaaliseen kulttuuriin. Jalkapallossa käytettävissä magian muodoissa on myös jatku-
vuutta aiempiin kulttuurisiin käytäntöihin, mutta ei itse pelille vastakkaisella, vaan val-
mistautumista täydentävällä tavalla. Tämän vuoksi ei voida tulkita, että jalkapallomagia 
olisi reaktio länsimaiseen moderniin lajiin tai toisaalta niin sanottu traditionaalinen jarru 
muutokselle. Samaan aikaan jalkapallo ja siinä käytetty magia ovat toki vahvasti myös 
osa tansanialaisten modernin kokemusta. Tansanialaisen jalkapalloilun erityispiirteiden 
ja maagisten valmistautumistoimintojen myötä on aika paneutua itse pelitapahtumiin ja 
niiden myötä myös voiton ja häviön tematiikkaan. Useat tutkijat 39 ovat kolmannessa 
                                               
39 Esimerkiksi Hognestad  (2003) tulkitsee norjalaisia jalkapallofaneja Turnerin (2007 [1969]) rituaali- ja 
liminaali-määritelmiin viitaten. Rituaalin ja urheilun suhteesta ks. myös. Firth 1983 [1930]; Gluckman & 
Gluckman (1983 [1977]); Harris (1983).  
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luvussa mainitsemani Lévi-Straussin tavoin verranneet urheilua rituaaleihin, mutta tässä 
tutkielmassa tarkastelen ”urheiluesitystä” modernin ja traditionaalisen näkökulmasta.  
Kukaan ei voi pelata jalkapalloa yksinään, vaan toimintaan tarvitaan virallisissa otte-
luissa vähintään kaksi kentällistä pelaajia ja pihapeleissäkin ainakin kourallinen pelurei-
ta. Tässä mielessä urheilu on aina jossain määrin esitystä muille (Archetti & Dyck 2003, 
14), vähintään toisen joukkueen jäsenille. Varsinaisiin urheiluspektaakkeleihin puoles-
taan kuuluu olennaisena osana esiintyjien eli urheilijoiden lisäksi varsinainen yleisö. 
Sekä esiintyjiä että varsinaista yleisöä tarvitaan, jotta tapahtumasta muodostuu spek-
taakkeli. (Cheska 1979, 54.) Antropologisen urheiluntutkimuksen perinnettä kartoitta-
neen Vidacsin (2006, 333) mielestä tähän mennessä parhaat urheiluntutkimukset ovat 
olleet niitä, joissa on otettu huomioon urheilun laajempi kehys ja joissa varsinainen 
spektaakkeli liitetään koko yhteiskuntaan. Hänen mukaansa paradoksaalisesti ehkä par-
haat esimerkit tämänkaltaisesta tutkimuksista ovat Clifford Geertzin (1983 [1972] klas-
sinen kuvaus balilaisesta kukkotappelusta ja Arjun Appadurain (1996) tulkinta intialai-
sesta kriketistä, joissa molemmissa urheilun analyysit ovat muodostettu ikään kuin 
muun tutkimuksen ohessa (Vidacs 2006, 333).  
Varsinkin Appadurain (1996) intialaisen krikettispektaakkelin tulkinnassa on kuitenkin 
taustalla implisiittisesti olettamus tietynlaisesta modernin metanarratiivista Englundin & 
Leachin (2000) magian yhteydessä käyttämää termiä lainatakseni. Appadurai ikään kuin 
kirjoittaa globaalia käsikirjoitusta, jossa länsimainen moderni, tässä tapauksessa urhei-
lun muodossa, leviää globaalisti ja muokkaa siihen osallistuvien ihmisten subjektiviteet-
tia. Sitä vastoin Geertz (1983 [1972] ei tulkitse balilaista kukkotappelua modernin tai 
traditionaalisen näkökulmasta, mutta myös hänen tulkinnassaan spektaakkeli on kuin 
esitys muusta yhteiskunnasta eikä hän tuo analyysissaan esille, mistä tulkinta on lähtöi-
sin. 
Jo varhain Dar es Salaamin jalkapallopelit olivat spektaakkelimaisia ja muistettavia ta-
pahtumia, joissa myös syötiin ja tanssittiin, kuten rannikkokulttuureihin kuului (Antho-
ny 1983;  sit. Tsuruta 2007, 200). Vastaavasti Fairin (2001, 256–257) mukaan Sansiba-
rilla kokonaiset naapurustot kannattivat 1940-luvulla omia joukkueitaan myös asiaan-
kuuluvalla juhlamielellä. Tansanialaiset huippujalkapallo-ottelut ovat eittämättä edel-
leen urheiluspektaakkeleita ja esiintyvien joukkueiden ja kannustavien katsojien välillä 
on Cheskan mainitsema selkeä roolijako. Onko voittaminen kuitenkaan ainoa motivaa-
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tio spektaakkeliin osallistuville? Mitä spektaakkelin kahden osapuolen, esiintyjien ja 
yleisön, välisestä suhteesta voidaan tulkita? Miten vastakkain olevat joukkueet ja heidän 
kannattajansa konkreettisesti tekevät eroa vastustajiinsa tai korostavat oman ryhmänsä 
yhtenäisyyttä itse pelitilanteessa? Mitä merkitystä voittamisella ja häviämisellä todelli-
suudessa on spektaakkelin osapuolille? Miksi paremmuutta puidaan juuri jalkapallon 
avulla? 
Edellisessä luvussa mainitsemani informantti Said Mnunduma pelasi hyökkääjänä liiga-
tasolla neljäntoista vuoden ajan Mtwaran sataman Bandari Football Club -joukkueessa 
(Bandari FC) 40. Mnunduma työskenteli koko jalkapalloilu-uransa ajan samaan aikaan 
satamassa, jossa hän on jatkanut työtään tähän päivään asti jalkapallon lopettamisensa 
jälkeenkin. Nykyisin hän valmentaa eri joukkueita, mutta hänellä on omien sanojensa 
mukaan edelleen paljon kannattajia pelaajauraltaan sekä Mtwarassa että Dar es Salaa-
missa, sillä monet yhä muistavat hänet. Uransa ”suuresta ottelusta” Mnunduma kertoo 
kuitenkin hieman kieli poskessa, koska tuossa ottelussa hänen saavuttamansa suosio 
yleisön keskuudessa ei ollut niinkään hänen henkilökohtaisten taitojensa ihailua.  
Mnunduman ikimuistoisessa ottelussa Bandari FC pelasi Dar es Salaamin silloisella 
kansallisstadionilla Simbaa vastaan. Mnunduma aloitti ottelun vaihtopenkillä, ja hän 
joutui katsomaan sivusta, kun ensimmäisen puoliajan jälkeen hänen joukkueensa oli 
häviöllä yhdellä maalilla. Toisella puoliajalla valmentaja laittoi Mnunduman kentälle. 
Mnunduma kertoo kuunnelleensa tarkasti valmentajan antamia neuvoja ennen kentälle 
menoaan ja pian kentälle päästyään hän onnistui tekemään tarvittavan maalin ja siten 
tasoittamaan pelin. Kannattajat villiintyivät huutamaan ja kannustamaan häntä nimeltä: 
”Mnunduma, Mnunduma!” Suosionosoitusten takana eivät olleet kuitenkaan Mnundu-
man  tai  Bandari  FC:n  omat  fanit,  vaan  elämöimisestä  vastasivat  pääosin  Yangan  kan-
nattajajoukot. Mnunduma selvensi, että tämä on ihan tavallista, sillä Dar es Salaamin 
ulkopuolelta tuleva joukkue saa aina kannustusta tullessaan kaupunkiin pelaamaan Sim-
baa tai Yangaa vastaan. Tässä tapauksessa kannustus johtui siis siitä, että Mnunduma oli 
tehnyt maalin Simban verkkoon, jonka Yangan kannattajat katsoivat omaksi ”voitok-
seen”.  
                                               
40 Bandari on swahilinkielinen sana, joka tarkoittaa satamaa. 
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Appadurain (1996, 90–92) mukaan on olemassa niin sanottuja pehmeitä ja kovia kult-
tuurin muotoja. Pehmeät kulttuurin muodot ovat hänen mukaansa niitä, jotka sallivat 
suhteellisen helposti arvojen ja merkityksien erottautumisen varsinaisesta ruumiillisesta 
esityksestä, jolloin ne muuntautuvat helposti eri tasoilla ihmisten kokemusmaailmaan 
sopiviksi. Kovat kulttuurin muodot ovat puolestaan Appadurain mukaan niitä, joihin 
arvot ja merkitykset ovat kiinteästi yhdistyneenä, jolloin myös itse ruumiillista esitystä 
on vaikea rikkoa tai muuntaa. Tästä johtuen hänen mukaansa esimerkiksi urheilu muok-
kaa sen pariin sosiaalistuneita ihmisiä eikä päinvastoin.  Appadurai tarkastelee omassa 
tutkimuksessaan krikettiä tällaisena kovana kulttuurin muotona Intiassa, mutta hänen 
mukaansa kaikilla sääntöihin perustuvilla urheilulajeilla on ainakin osittain tätä kovaa 
kulttuurista ominaisuutta. Hänen mukaansa todennäköisemmin kovat ominaisuudet ovat 
läsnä niissä kilpailullisissa muodoissa, jotka tiivistävät sen yhteiskunnan moraaliset 
ydinarvot, jossa kyseiset kilpailumuodot ovat syntyneet. Tässä mielessä kriketti ja jal-
kapallo ovat samalla viivalla, koska ne ilmentävät englantilaisen viktoriaanisen eliitin 
arvoja, joissa korostuu rehtiys, pelaajien omien mielipiteiden kontrollointi ja niiden alis-
teisuus ryhmän hyväksi ja ylipäänsä lojaalisuus omalle joukkueelle. (Mts.) 
Appadurain (1996, 98) mukaan kriketti oli yksi niistä tekijöistä, jotka vaikuttivat siihen, 
että intialaiset oppivat ajattelemaan itseään hinduina, muslimeina tai parseina suhteessa 
eurooppalaisiin. Tästä näkökulmasta tarkasteltuna Mnunduman suuri ottelu näyttäisi 
korostavan koko tansanialaista jalkapallokansaa kahteen leiriin erittelevää jaottelua, jota 
olen tutkielmani edetessä kuvannut. Simban ja Yangan suhteeseen liittyy erityistä kil-
pailullisuutta, erityisiä magian muotoja ja Mnunduman tapauksessa myös keskinäisten 
otteluiden ulkopuoliset tapahtumat liitetään omaan joukkueeseen. Suurten globaaleiden 
mittasuhteiden valossa tulkintaa on kuitenkin vaikea yleistää. Simban ja Yangan perus-
tamisvaiheessa ja seurojen alkutaipaleella joukkueiden jäsenet olivat ehkä pääosin eri 
taustoista ja yhteiskuntaluokista, mutta tämä raja hämärtyi suhteellisen nopeasti ja jouk-
kueet eivät enää alun jälkeen identifioituneet tiettyihin etnisiin ryhmiin, kuten neljän-
nessä luvussa mainitsin. Sekoittumisen jälkeenkin kannattajat kuitenkin nauttivat edel-
leen toistensa kiusoittelusta kentällä ja kentän laidalla. Seurojen alkuaikojen jälkeen 
kommentoinnit liittyivät kuitenkin usein peliin tai tiettyjen pelaajien esityksiin tai vaik-
ka vain joukkueiden väreihin. (Tsuruta 2007, 202.) Samanlaista jaottelevaa symboliik-
kaa on käytössä edelleen. Mnunduman kokemusta yhtään väheksymättä voidaan sanoa, 
että Simban ja Yangan väliset ottelut vasta erityislaatuisia spektaakkeleja ovatkin.  
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Seuraamassani Simban ja Yangan välisessä kamppailussa innokkaimmat kannattajat 
saapuivat paikalle jo useita tunteja ennen ottelua. Dar es Salaamissa asuvan urheilulää-
ketiedettä opiskelevan Suleimanin mukaan aikaisin paikalle tulevat kannattajat ovat 
”heikkoja”, koska he pelkäävät ottelua edeltäviä ruuhkia stadionin ulkopuolella. Ennen 
varsinaista peliä katsojat saivat kuitenkin esimakua tulevasta, kun molempien seurojen 
alle 20-vuotiaiden miesten joukkueiden välinen ottelu viritteli tunnelmaa kohdalleen. 
Yleisöä alkoi valua pikkuhiljaa paikalle. Kannattajien vana jakautui stadionin pääkat-
somon keskeltä pelaajien kentällemenoaukon kohdalta näkymättömän rajan vasemmalle 
ja oikealle puolelle41. Oikealle menijät olivat järjestäen pukeutuneet Yangan keltaiseen 
ja vihreään, kun taas vasemmalle suuntaavat kannattajat Simban punaiseen ja valkoi-
seen. Hauskana yksityiskohtana pienellä osalla Simban kannattajista oli päässään puna-
valkoiset hiippalakit, jotka olisivat sopineet suomalaiseen joulun viettoon. Lähes välit-
tömästi katsomon ”rajakohdassa”, eli kentän sisääntuloaukon molemmin puolin, Sim-
ban ja Yangan kannattajajoukot aloittivat vastavuoroisen huutelun, elämöinnin, tanssi-
misen ja laulamisen. Kannattajat puhalsivat vuvuzeloihin42 ja hakkasivat tahtia kanna-
tuslauluilleen rumpuja tömisyttämällä.  
Samaan aikaan stadionin sisätiloissa pelaajat saapuivat pelipaikalle erään olutmerkin 
sponsoroimilla pikkubusseilla. Simban punavalkoinen auto pysähtyi vasemmalle puolel-
le, josta pelaajat siirtyivät vasemmanpuoleiseen pukuhuoneeseen. Yangan keltavihreä 
auto saapui oikealle puolelle, josta pelaajat siirtyivät oikeanpuoleiseen pukuhuoneeseen. 
Sanomattakin lienee selvää, millä puolilla kenttää joukkueet lämmittelivät. Alkulämmit-
telyn jälkeen ennen pukuhuoneeseen paluuta koko Simban joukkue kerääntyi piiriksi 
keskiympyrän tuntumaan. Pelaajat asettuivat polvilleen, laittoivat kätensä toistensa har-
teille ja pysyivät asetelmassa pienen hetken, ennen kuin siirtyvät pukuhuoneen kautta 
takaisin kentälle. Simban lääkäri Nasser kertoi minulle, että Simba tekee niin usein kes-
kittyäkseen ennen peliä ja joskus myös ensimmäisen puoliajan jälkeen tauolla ennen 
pukuhuoneeseen menoa. Yangan tekninen komitea kertoi, että oikean ja vasemman puo-
len sääntö pätee kaikilla stadioneilla, jossa joukkueet pelaavat, myös muita joukkueita 
                                               
41 Vanhalla kansallisstadionilla, Uhuru-stadionilla oikeanpuoleisen katsomon penkit ovat myös vihreäkel-
taisia ja vasemmanpuoleisen katsomon penkit ovat punavalkoisia. 
42 Vuvuzela on muovinen torvi, josta lähtee siihen puhallettaessa kova ääni. Vuvuzelat olivat erityinen 
hitti kannattajien keskuudessa Etelä-Afrikassa pidetyissä vuoden 2010 jalkapallon maailmanmestaruus-
kilpailuissa. 
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vastaan. Säännöstä ei saa poiketa, ja pahaa-aavistamaton katsoja saattaa tulla heitetyksi 
ulos katsomosta, jos hänellä on vääränvärinen paita päällä väärällä puolella stadionia. 
Esimerkiksi siis Yangan katsomoon ei ole asiaa punainen päällä, eikä sääntöä kumota, 
vaikka väärinpukeutunut katsoja kertoisi kannattavansa samaa joukkuetta kuin ulosheit-
täjät. Simban ja Yangan tapauksessa siis eroja toisiin tuotetaan visuaalisesti selkeimmin 
väreillä ja oikean ja vasemman symboliikalla. 
Appadurilaisittain edellä mainitut Simban ja Yangan välisen ottelun tutut kaavat ja en-
nen kaikkea niitä noudattavat kannattajat eivät itse asiassa olisikaan enää itse spektaak-
kelin yleisöä, vaan he olisivat pikemminkin lavasteita suuremmassa esityksessä, joka 
tuotetaan varsinaiselle yleisölle. Appadurain (1996, 112) mukaan urheilu tarjoaa yhteis-
kunnan eri ryhmille areenan käsitellä moderniutta omilla tavoillaan. Esimerkiksi yhteis-
kunnan valtaapitävä eliitti voi manipuloida yhä suuremman yleisön kokemuksia televi-
sion välityksellä. Suurelle yleisölle urheilu puolestaan tarjoaa mahdollisuuden olla osa-
na kosmopoliittista kokemusta, glamouria ja kansallista kilpailullisuutta. Ylempi keski-
luokka voi katsella spektaakkelia mukavasti omassa olohuoneessaan, kun taas työläisille 
ottelupaikan tunnelma tarjoaa yhteenkuuluvuuden tunnetta sekä mahdollisuutta väkival-
taan ja jännitykseen. (Mts.)  
Intiassa on Appadurain (1996, 107) mukaan käynyt niin, että intialaiset ovat lopulta 
irrottaneet kriketin siihen kiinnittyneistä eurooppalaisista viktoriaanisista moraalisista 
arvoista. Paikallinen kriketti on Appadurain mukaan nykyisin aggressiivista, spektaak-
kelimaista ja myös epäurheilijamaista, kun yleisöt vaativat kansallista voittoa ja pelaajat 
ja promoottorit rahaa. Hänen mukaansa paikallisten ihmisten menestymisen tässä alun 
perin ainoastaan valkoisten siirtomaahallitsijoiden harjoittamassa pelissä on nimen-
omaan yhteydessä tähän aikakauteen, jossa media, kaupallistuminen ja nationalistinen 
intohimo ovat murentaneet vanhat viktoriaaniset kohteliaisuudet. Siksi Appadurai päät-
telee, että kriketin dekolonisaatiota tai intialaisten lajin omaksi ottamista ei olisi tapah-
tunut, jos intialaiset eivät olisi irrottautuneet kriketin alkuperäisistä eurooppalaista alku-
perää olevista moraalisista arvoista. (Mts.)  
Appadurai (1996, 101) liittää kriketin vielä kansallista tasoa laajempaan kontekstiin, 
sillä hänen mukaansa televisio redusoi myös ulkomaisia joukkueita ja tähtipelaajia hal-
littavaan kokoon. Tämä liittyy edelleen siihen, että urheilun avulla ihmiset voivat yhdis-
tyä ja tehdä erotteluja vieläkin laajempaan joukkoon. Dekolonisaatio on Appadurain 
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mielestä myös (miesten) ruumiillista toimintaa, joka tuo lisää sisältöä tuotettuun kuvitel-
tuun yhteisöön. Hänelle kriketistä on muodostunut intialaisen kansallisuuden symboli. 
(Mts. 112.) Vastaavalla tavalla Stuartin (1996, 169, 177–178)) mielestä jalkapallolla on 
ollut suuri merkitys kuvitellun etnisyyden muodostuksessa Afrikassa. Erityisesti siirto-
maavallan aikana hänen mukaansa jalkapalloseura oli jotain, johon kuulua. Esimerkiksi 
Stuartin tutkimien rhodesialaisten arkea leimasivat monet vaikeudet kuten köyhyys, 
nälänhätä, ylikansoitus ja maaseudulla kuivuus, jonka vuoksi ihmiset etsivät Stuartin 
mukaan jalkapalloseurasta lohtua, tukea ja neuvoja, ja seuran avulla ihmiset myös piti-
vät yllä suhdetta omaan alkuperäänsä. Näin ollen jalkapallo tarjosi Stuartin mukaan 
monille kaupunkiin muuttaneille yhteisöllisyyden tunteita, jonka vuoksi jalkapallosta 
tuli osa paikallista kulttuurista todellisuutta. Täten afrikkalaisesta urheilusta tuli siis 
Stuartin mukaan symbolinen areena afrikkalaisen identiteetin muodostumiselle. (Mts.)  
Alegin (2010, 1, 4–5) mukaan siirtomaahallitsijat eivät yleisesti Afrikassa arvostaneet 
paikallisten omia lajeja tai vapaa-aikaa. Lisäksi myös puitteet muualta tuotujenkin lajien 
harrastamiselle ja seuraamiselle olivat epätasa-arvoiset. Esimerkiksi Etelä-Afrikassa 
mustien vapaa-aikakäsitystä on muokannut se, että he joutuivat pelaamaan erityisissä 
synkissä pelipaikoissa ja huonoissa olosuhteissa kumpareisilla kentillä ja kaduilla, työ-
leireillä, tehtaissa ja kaivoksilla (mts). Tästä huolimatta jalkapallo oli Stuartin (1996, 
177) mukaan yksi harvoista mahdollisuuksista kolonialistisessa Afrikassa sosiaaliseen 
liikkuvuuteen tai korkeaan statukseen. 
Jalkapalloa voidaan tarkastella kansallisen yhtenäisyyden näkökulmasta myös Tansa-
niassa ja Sansibarilla. Alegin (2010, 21) mukaan Sansibarilla miehet saattoivat esimer-
kiksi saada työpaikkoja pelitaitojensa perusteella, jolloin työpaikan saatuaan pelaajan 
piti pelata työpaikkansa joukkueessa, mutta Fairin (2001, 56, 227) mukaan jalkapallon 
poliittista tai työllistävää vaikutusta merkittävämpää oli kuitenkin sosiaalisen itsetunnon 
kasvu. Jalkapallo oli hänen mukaansa monille Sansibarin miehille tapa osoittaa au-
tonomisuutta, parantaa omaa asemaa ja ansaita kunnioitusta. Se oli myös keskeistä yksi-
lön muuntumisessa ja kehityksessä sekä naapuristo- ja yhteisöidentiteetissä. (mts. 14, 
227–228, 234.) Samalla tavoin Alegin mukaan (2002, 25–26) urbaanissa Etelä-
Afrikassa jalkapallo tarjosi sekä yksilöllisellä että kollektiivisella tasolla areenan au-
tonomialle ja keinon helpottaa elämää työttömyyden ja rasismin varjossa. Lesethin 
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(2003, 238) mukaan puolestaan esimerkiksi kansallisstadionista on muodostunut tärkeä 
symboli Tansanian kansallisvaltion kehityksessä.  
Simba ja Yanga eivät ole saavuttaneet kansainvälistä menestystä, mutta varsinkin viral-
lisen urheilutahon edustajat, urheiluministeriön virkamiehet Mattoke ja Bulamile sekä 
entinen maajoukkueen päävalmentaja Maximo, toivoivat että tulevaisuudessa asiat tuli-
sivat muuttumaan. Enemmän he kuitenkin korostivat Tansanian miesten maajoukkueen, 
Taifa Starsin, merkitystä kansallisena lippulaivana. Myös Manara oli sitä mieltä, että 
Tansania tarvitsee lisää ”suuren luokan” jalkapallomaita vastustajikseen omalla maape-
rällään, jotta tulevat tansanialaiset sukupolvet ja jalkapalloilijanalut saavat lisää esiku-
via. Maximon mukaan tansanialaisten pelaajien itsetuntoa tulee kohottaa ja maajoukku-
een profiilia nostaa kansalaisten silmissä. Hänen mukaansa paras opetus, jonka hän 
joukkueelle tehtävän jättäessään antaa on ”Kyllä me pystymme -asenne”. Ainakin siis 
virallisella tasolla kansallisen yhtenäisyyden nostattaminen suhteessa muihin on tärkeää 
myös Tansaniassa. 
Alussa mainitsemassani Geertzin (1983 [1972]) artikkelissa korostuu samalla tavalla 
kirjoittajan tulkinta balilaisten subjektiviteetista suhteessa muihin yhteisön jäseniin. 
Geertzin mukaan balilaisessa kukkotappelussa ainoastaan kukot kärsivät eikä siis spek-
taakkeliin osallistuville miehille konkreettisesti tapahdu mitään. Jokainen ottelu on 
Geertzin mukaan maailma itsessään, ja tappelurituaali sisällyttää itseensä kuoleman, 
maskuliinisuuden, raivon, ylpeyden, hyödyn ja menetyksen teemoja. Täten Geertzin 
mukaan balilainen kukkotappelu on kuin teksti balilaisesta kokemuksesta, tarina, jota he 
kertovat itse itsestään itselleen. (Mts. 62–63, 66, 68.)   
Alyce Taylor Cheska (1979) tarttuu Geertzin pääajatukseen, jonka avulla hän myös se-
littää sitä, miksi urheilu kiehtoo niin monia ihmisiä. Cheskan mielestä Geertziä mukail-
len monissa elämäntilanteissa ihmiset eivät voi olla varmoja, kuka jossain tilanteessa 
lopulta on voittanut, miten voitto on saavutettu tai mitä itse asiassa on edes voitettu. 
Tässä mielessä urheilutapahtuma on Cheskan mielestä helpommin ihmisten tulkittavissa 
ja itse asiassa sen vuoksi spektaakkeliin osallistuville ”todempaa” kuin todellisuus. 
(Mts. 66.) Kukkotappelun tavoin urheiluspektaakkeli on siis Cheskan (1979, 54, 58, 68) 
mukaan metasosiaalista kommentointia yksilöiden pyrkimyksistä suhteessa valtaan, 
jolloin ”moderni urheiluspektaakkeli välittää sosiaalista vallan viestiä”. Tällä hän tar-
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koittaa, että ihmiset voivat konkreettisesti kokea ylemmyyttä esimerkiksi voittamisesta, 
kun taas todellisessa elämässä suhteet toisiin ovat mutkikkaampia.  
Susan Birell (1981, 367) puolestaan korostaa Geertzin (1983 [1972]) tulkinnassa spek-
taakkeliin liittyviä arvoja, jotka ovat hänen mukaansa yleistettävissä kaikenlaisen urhei-
lun arvoihin. Birellin mukaan Geertzin analyysissa on merkittävää se, että balilaiset 
myös lyövät vetoa kukkotappeluiden voittajasta. Balilaiset lyövät enemmän vetoa kuin 
mihin heillä olisi varaa, jonka vuoksi spektaakkeli tuottaa monia köyhiä mutta kunnial-
lisia balilaisia. (Birell 1981, 367.) Jälleen palaamme siihen väittämään, että urheilussa 
olisi aina olemassa jotain tiettyjä moraalisia arvoja, jotka toistuvat muuttumattomina 
kaikissa konteksteissa.  
Englundin (1989, 26–27) kritiikki Geertzille voidaan kohdistaa yhtä lailla kaikkiin edel-
lä mainittujen teoreetikkojen tulkintaan. Englundin mukaan Geertz tulkitsee, että jokin 
sosiaalinen ilmiö on kuin kulttuurin tapa lukea metasosiaalista esitystä yhteiskunnasta. 
Geertz kuitenkin esittää asian niin kuin kokonainen kansa jakaisi saman subjektiviteetin, 
eikä analyysista myöskään suoraan erotu, onko tulkinta metaforista Geertzin omaa tul-
kintaa vai ajattelevatko balilaiset itse niin. (Mts.) Kaikkia edellä mainittuja tutkimuksia 
yhdistää siis ajatus siitä, että urheilu on eräänlainen esitys, symboli tai heijastuma todel-
lisuudesta. Tällaisella lähestymistavalla pyritään luomaan laaja kokonaiskuva, ja liittä-
mään urheilu aina vaan suurempiin globaaleihin yhteyksiin. Informanttini Salimin mu-
kaan Simban ja Yangan suosio perustuu siihen, että ne kuuluvat kansalle, eikä kukaan 
yksittäinen henkilö voi sanoa omistavansa niitä. Tällä hän saattaa viitata molempien 
seurojen historiaan, joka alkoi spontaanista liikehdinnästä kaduilla, toisin kuin muut 
joukkueet, jotka perustettiin erilaisissa instituutioissa, kuten luvussa neljä mainitsin. 
Tämä on kuitenkin vain tulkintaa. Mistä Appadurai tietää, että Intiassa työläiset tulevat 
ottelupaikalle, koska haluavat nähdä väkivaltaista ja rajua peliä? Mistä hän tietää, mitä 
ylempi keskiluokka pohtii seuratessaan ottelua kotisohvallaan? Miksi juuri jalkapallosta 
tuli areena rhodesialaisille identiteetin muodostumiseen? Ajattelevatko kaikki urheilu-
spektaakkeliin osallistuvat Cheskan mukaisesti toteuttavansa omaa rooliaan ”vallan ri-
tuaalissa”?   
Näiden näkökulmien perusteella myös tansanialainen jalkapallo tai vaikka tarkemmin 
Simban ja Yangan väliset ottelut olisivat joko tulkittavissa symbolisena näyttämönä 
identiteettien muodostumiselle, tekstinä yhteiskunnan subjektiviteetista tai viestinä sosi-
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aalisista valtasuhteista. Jalkapallo on kuitenkin Tansaniassa, kuten muuallakin, vielä 
hyvin miehinen maailma, joten ainakaan sillä ei rakenneta yhtenäistä identiteettiä koko 
kansalle. Kamerunilainen Achille Mbembe (1992, 5) on lisäksi muistuttanut, ettei ole 
olemassa vain yhtä postkoloniaalista identiteettiä, vaan ihmiset muodostavat monenlai-
sia identiteettejä. Vain murto-osa ihmisistä kuuluu siihen joukkoon, joille Simba tai 
Yanga on urheiluministeriön Bulamilen sanoin ”koko elämä”. Eivät ihmiset tietenkään 
todellisuudessa uhraa jatkuvasti ajatuksiaan punavalkoisten ja keltavihreiden edesotta-
muksille tai tunne jatkuvaa paremmuutta toisiinsa nähden voitokkaan ottelun jälkeen.  
Traditionaalisen ja modernin näkökulmasta pelkällä globaalilla käsitteistöllä pelaaminen 
puolestaan johtaa usein siihen, että ilmiöt asettuvat todellisuuden kannalta liian yksin-
kertaistavaan valoon. Näissä tulkinnoissa lisäksi länsimainen modernin kokemus näh-
dään usein muita moderneja kokemuksia dominoivampana ja siksi usein myös ongel-
mallisena. Länsimaisen modernin ongelmallisuus implisiittisenä oletuksena kiteytyy 
Appadurain (1996, 113) ”käsikirjoituksen” loppuosaan, jossa hän toteaa: ” Jos Intiassa 
ei olisi krikettiä, jotain muuta sen tapaista olisi varmasti keksitty julkiseksi moderniuden 
kokeiluareenaksi.”43 Englund (1989), 27) ei täysin tyrmää laajaa lähestymistapaa, mutta 
hänen mukaansa ainakin tulisi olla niin, että ”antropologit eivät sieppaa ilmiöille impli-
siittisiä merkityksiään kuin taikuri kaniinin hatustaan, vaan tulkintojen tulisi olla perus-
teltuja ja niiden syntyminen julkinen tapahtuma”. 
Mikä siis saa ihmiset kerääntymään stadioneille oman joukkueen tueksi? Miksi esimer-
kiksi Simban ja Yangan ottelut muodostuvat spektaakkeleiksi? Cheskan (1979, 51) mu-
kaan urheiluspektaakkeli on yksityiskohtainen ja taidokas rituaalinen seremonia, jota 
toteutetaan kaikkialla modernissa maailmassa. Hänen mukaansa näyttäisi siltä, että esi-
merkiksi pyhien rituaalien vähetessä länsimaissa ihmiset muodostavat urheilusta tarvit-
semansa tärkeitä sosiaalisia symboleita yhdistävän maallisen rituaalin (mts. 67).  Myös 
Birell (1981, 374) korostaa, että esimerkiksi niin sanottu urheilijoiden ”palvonta” ei ole 
todiste siitä, että moderni ihminen korvaisi aikaisemmat uskonnolliset ideaalinsa maalli-
silla heijastuksilla. Hänen mukaansa nähtävissä oleva käänne ei myöskään tarkoita 
olennaista muutosta sosiaalisissa arvoissa, vaan vaihtuvuutta tapahtuu ainoastaan kult-
tuurisessa ”näyttämössä”, johon arvot sisällytetään44. Tämän näkemyksen mukaan ko-
                                               
43 Ks. myös Bourdieu (1978) kulttuurisesti konstruoidusta urheilun tarpeen luomisesta. 
44 Urheilun ja uskonnon yhteisten piirteiden pohdinnasta ks. myös Brody (1979). 
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koontumisella olisi siis arvo sinänsä. Mielestäni urheilun suosio ei kuitenkaan ole seli-
tettävissä ”vanhojen” rituaalien poistumisella. Eiväthän esimerkiksi kirkolliset tai mos-
keijassa pidetyt rituaalit ole kadonneet mihinkään. Toisaalta tulkinta ei myöskään selitä, 
miksi esimerkiksi Tansaniassa juuri jalkapallo on saavuttanut niin suuren suosion.   
Jalkapallon suosion salaisuutta on varmasti mahdotonta täysin selittää, mutta esimerkik-
si Vic Duke & Liz Crolley (1996, 1) ehdottavat yhdeksi syyksi jalkapallon käytännölli-
syyttä. Pelin aikaansaamiseksi ei tarvita periaatteessa kuin pallo, maalit ja kaksi joukku-
etta. Myös säännöt ovat suhteellisen selkeät verrattuna esimerkiksi jo mainittuun kriket-
tiin, joka on jäänyt Afrikassa pitkälti valkoisen vähemmistön lajiksi. (Mts.) Urheilumi-
nisteriön Bulamilen mielestä jalkapallo on siitä hyvä laji, että siihen ei tarvita erikoisva-
rusteiden lisäksi lähtökohtaisesti mitään tiettyä fyysistä ominaisuutta. Esimerkiksi kori-
pallossa pelaajat ovat yleensä keskivertoa pidempiä tai ilman synnynnäisiä perusedelly-
tyksiä ihmisestä ei tule koskaan hyvää juoksijaa. Jalkapallossa kuitenkaan hitaus tai 
lyhyys eivät ole menestymisen esteitä. 
Mielestäni kaikissa edellä mainituissa urheilua spektaakkelina tarkastelevissa ana-
lyyseissa eräs jalkapallon tai urheilun suosiota selittävä asia jää kokonaan analyysin 
ulkopuolelle tai se jätetään tutkimuksen marginaaliin: omien informanttieni mukaan 
jalkapallo on yksinkertaisesti hauskaa. Informanttieni mielestä jalkapalloa on hauska 
pelata, sitä on hauska katsella ja siitä on hauska keskustella. Jalkapallo on tai sen aina-
kin tulisi monien informanttieni mukaan olla ensisijaisesti viihdettä, ei niinkään bisnestä 
tai politiikkaa. Tähän liittyy toki myös se, että jalkapalloa pelataan niin monella eri ta-
solla, jonka vuoksi lajista ollaan kiinnostuneita monista eri syistä. Jalkapallon hauskuus 
ja sen tuottama nautinto eivät sinänsä liene riittäviä akateemisen analyysin kohteita, 
mutta käytännön tasolla toiminnan mielekkyydellä toki on merkitystä.  
Jo urheilun filosofisessa klassikkoteoksessa Johan Huizinga (1939) pohtii leikkivän 
ihmisen, homo ludensin, olemusta sekä leikin ja kilpailun luonnetta. Huizinga tulee ur-
heilun kannalta lohduttomaan johtopäätökseen. Hänen mukaansa kun leikki systemoituu 
urheiluksi ja siihen tulee tarkat säännöt, se myös ennen pitkää menettää jotakin ”puh-
taasta” sisällöstään (mts. 317). Hän jatkaa pohdinnoissaan johtopäätökseen: ”Urheilussa 
jouduimme tekemisiin toiminnan kanssa, joka on tietoisesti ja tunnustetusti leikkiä, 
mutta joka on saatettu niin korkealle teknisen organisaation, aineellisen varustuksen ja 
tieteellisen harkinnan tasolle, että sen kollektiivisessa ja julkisessa harjoittamisessa var-
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sinainen leikkitunnelma uhkaa kadota” (mts. 320–321).  Onko siis automaattisesti niin, 
että huippu-urheilusta on kaikki ”leikillisyys” kadonnut? Hauskuuden sivuuttamisen 
taustalla saattaa piillä myös pelkoa urheiluntutkimuksen arvostuksen laskemisesta, kos-
ka esimerkiksi Vidacsin (2006, 336) mukaan on eräänlainen ongelma, että urheilua ei 
nähdä oikeana ja vakavasti otettavana tutkimuskohteena akateemikkojen keskuudessa.  
Oman jalkapallotaustani takia olen ehkä jäävi puhumaan jalkapallon hauskuudesta, mut-
ta mielestäni on perusteltua tarkastella jalkapalloa esityksenä myös niin, että se ei ole 
pelkästään heijastuma muusta yhteiskunnasta tai symboli jollekin suuren suurelle merki-
tykselle, vaan ottelu voi olla myös spektaakkeli sinänsä, eikä myöskään aina niin vaka-
vasti otettava. Spektaakkelin osallistumisen syynä ei pelkästään ole tansanialaisen kuvi-
tellun yhteisön kokeminen käytännössä, tarve identiteetin rakentamiselle tai edes vält-
tämättä oman joukkueen voittoon kirittäminen. Esimerkiksi eräs äänekäs tansanialais-
kannattaja meuhkasi kovaan ääneen Brasiliaa vastaan pelatussa maaottelussa, kuinka 
Tansanialla ei ole mitään mahdollisuutta voittaa, mutta kaikki katsojat ovat tulleet pai-
kalle, koska haluavat nähdä Brasilian pelaavan. 
6.2 Juonen käänteet 
Thomas Carterin (2002, 406) mukaan sen jälkeen kun Allen Guttman (1978) liitti urhei-
lun tunnetussa teoksessaan vahvasti modernisaatioteoriaan, ovat tutkijat järjestään poh-
tineet vain modernien urheilulajien alkuperää sivuuttaen urheilun leikillisyyden. Gutt-
manin (1978) mukaan modernissa urheilussa tärkeintä ovat vain saavutukset, mikä on 
luonteenomaista myös moderneille teollisille yhteiskunnille. Hänen mukaansa urheilus-
sa mitataan saavutuksia tulostaulukoilla, kun taas moderneissa yhteiskunnissa saavutuk-
sia mitataan taloudellisella tehokkuudella. Guttmanin (1978) mukaan vaihtoehtoiset 
urheilun muodot ovat vain jäänteitä, jotka tulevat katoamaan modernisaatioprosessin 
edetessä. Huizingan (1939) tavoin Guttman (1978) näkee, että urheilu on äärimmilleen 
rationalisoitu ja määrällisesti mitattavaksi tehty kulttuurin muoto. Carterin (2002, 406) 
mukaan on kuitenkin selvää, että urheilun erilaiset pelilliset elementit eivät ole kadon-
neet minnekään. 
Mielestäni on tutkimuksellisesti avartavampaa, jos jalkapallon ”puritaaniset” arvot tai 
jalkapallon ”modernius” eivät automaattisesti näyttäydy pelkästään monitasoisena on-
gelmana afrikkalaisille. Guttmanin (1978) modernisaatioteoriassa urheilu toimii ikään 
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kuin valmiin käsikirjoituksen mukaan, jossa on selkeä ennakoitavissa oleva alku ja lop-
pu. Tällaisessa näkökannassa ei tule esille sitä moninaisten merkitysten kirjoa, joka jal-
kapallolla on ihmisille. Tarkoituksenani ei ole vähätellä jalkapallon ja kolonialismin 
yhteyksiä tai jalkapalloa suuren luokan bisneksenä. Siirtomaahallitsijat ja myöhemmin 
myös kansallinen hallinto ovat Tansaniassa pyrkineet valjastamaan jalkapallon omiin 
tarkoituksiinsa ja valtamedia on tuonut ulkomaiset ”jalkapallotuotteet” myös tansania-
laisten tietoisuuteen, joka toki on vaikuttanut ja vaikuttaa paikalliseen jalkapallokulttuu-
riin, kuten neljännessä luvussa mainitsin. Mielestäni tämänkaltaiset jalkapallokoneistot 
eivät kuitenkaan yksipuolisesti voi määrittää ihmisten kokemuksia. Siksi liitän jalkapal-
loesitykseen tansanialaisia juonenkäänteitä, jotka tuovat tulkintaan ennakoimattomia 
sivujuonia pikemminkin kuin vievät tutkimusta kohti käsikirjoituksen mukaista loppu-
ratkaisua.  
Eduardo Archetti & Noel Dyck (2003, 2) korostavat, että urheilu on ruumiillisena käy-
täntönä täynnä vastakkaisuuksia. Urheilu voi olla ihmisille kevytmielistä ajanvietettä, 
mutta toisaalta jotkut suhtautuvat urheiluun todella vakavasti. Tutkijat voivat nähdä 
urheilussa kulttuurisia kategorioita, mutta urheilijoille ja katsojille kokemus on myös 
hyvin henkilökohtainen. Suoritukset ovat lyhytaikaisia ja katoavaisia, mutta toisaalta 
jatkuvia ja kestäviä. Urheilua saatetaan käyttää hyväksi poliittisissa tarkoituksissa, mut-
ta toisaalta se myös saatetaan sijoittaa arkipäiväisen elämän marginaaliin viihteenä. 
(Mts.) Samalla tavalla vastakkaisuutta liittyy myös voittajien ihannointiin tai ylipäänsä 
voittoon pyrkimiseen. Esimerkiksi kaikkien edellisessä luvussa käsittelemieni voiton 
varmistamiseksi tehtyjen magian muotojen jälkeen on paradoksaalista huomata, että 
oman joukkueen voitto ei aina olekaan esityksessä tärkeintä. 
Seuraamani Simban ja Yangan välinen ottelu päättyi varsinaisen peliajan jälkeen maalit-
tomaan tasatilanteeseen, jonka jälkeen suoritettiin rangaistuspotkukilpailu 45 . Lopulta 
Yanga selviytyi voittajaksi ja juhlinta katsomoissa saattoi alkaa. Yanga sai voitostaan 
palkinnoksi palkintolaatan, jonka joukkueen kapteeni vastaanotti kentälle tuodulla pie-
nellä lavalla kameravalojen räiskyessä. Vähitellen viimeisimmätkin Yangan kannattajat 
alkoivat poistua stadionilta joukkueen pelaajien palattua pukuhuoneeseen. Osa molem-
pien joukkueiden muslimikannattajista kiirehti heti stadionin ulkopuolella syömään, 
koska oli ramadan, ja aurinko oli laskenut ottelun aikana. Saimme hetken yrittämisen 
                                               
45 Community Shield -otteluissa ei pelata jatkoaikaa. 
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jälkeen taksin ystävieni kanssa ja lähdimme stadionin tuntumasta kohti Kariakoossa 
sijaitsevaa majapaikkaamme. Matkalla jouduimme kuitenkin vielä keskelle Yangan 
jaloin kulkevaa ”voittokulkuetta”, joka oli matkalla kohti Yangan klubitaloa Jangwa-
niin. Heillä oli mukanaan rekvisiittana Yangan vihreäkeltaisia lippuja ja suurempia la-
kanoita ja osa heilutti puunoksia. Yhdelle autossa istuvista ystävistäni tuli kiire riisua 
Simban kannattajapaitansa, kun jotkut kulkueen miehet alkoivat töniä taksiamme. 
Saimme vielä nähdä, kuinka Yangan kannattajat osoittivat erityisiä riemunpurkauksia 
ohittaessaan Kariakoon Msimbazi-kadulla sijaitsevan Simban päämajan ennen kuin 
tiemme kulkueen kanssa erkanivat.  
Seuraavina päivinä Dar es Salaamin kaduilla alkoi näkyä paljon vihreitä ja keltaisia lip-
puja esimerkiksi autoihin, pyöriin ja joihinkin asuinrakennuksiin kiinnitettyinä. Salimin 
mukaan kyseessä ei kuitenkaan välttämättä ollut riemunilmaus Yangan voitokkuudesta, 
vaan liput saattoivat liittyä noin kahden kuukauden kuluttua tulossa oleviin vaaleihin. 
Keltainen ja vihreä ovat myös Tansanian poliittisen valtapuolueen CCM:n (Chama cha 
Mapinduzi) värit. Simban kannattajan Salimin mielestä vihreäkeltaiset liput eivät vält-
tämättä olleet esillä Yangan voiton takia, mutta silti Salim sanoi Yangan olevan hänelle 
yhtä kuin CCM. Yangan organisaatiossa työskennelleen Asmanin mukaan Yangan kan-
nattajat saattavat kannattaa joukkuetta ”CCM”-huudoin, mutta tämä ei ole hänen mu-
kaansa mikään vakiintunut käytäntö. Lisäksi Asmanin mukaan poliittinen kanta ei mis-
sään tapauksessa ole peruste Yangan kannattamiselle tai varsinkaan vaatimus jäseniksi 
haluaville. 
Myös Manara vakuutti minulle Simban ja Yangan olevan kilpakumppaneita ainoastaan 
kentällä, mutta se ei tarkoittanut hänen mukaansa, että joukkueilla olisi erilaiset poliitti-
set kannat. Hänen mukaansa ennen Yanga oli jossain vaiheessa enemmän poliittisen 
puolueen osasto kuin jalkapallojoukkue, mutta nykyisin Manaran mukaan asiat ovat 
muuttuneet.  Tosin usein sain kuulla esimerkiksi Jumalta, kuinka Tansanian ensimmäi-
nen presidentti Julius Nyerere oli Yangan kannattaja, kuinka Tansanian kolmas presi-
dentti Benjamin Mkapa oli Simban kannattaja ja kuinka nykyinen presidentti Jakaya 
Kikwete on Yangan kannattaja. Vaaleista riippumatta ottelupäivän jälkeisinä päivinä 
ilmestyneissä lehdissä puitiin ottelun tapahtumia ja mietittiin tulevan jalkapalloliiga-
kauden alkuasetelmia. Useissa lehdissä käytettiin hyväksi Simban leijona-symbolia, ja 
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osissa näkyi myös Yangan joukkuetta symboloiva sandaali46. Ottelun voittaja ei jäänyt 
kenellekään epäselväksi.   
Lesethin (1997, 159) mukaan ”moderneissa” urheilulajeissa ja luvussa neljä mainitussa 
ngomassa voittaja määräytyy eri periaatteella. Ngomassa voittaja on se, joka miellyttää 
suurempaa osaa yleisöä. Voittajaksi voi siis selviytyä myös teknisesti huonolla esityk-
sellä, jos ryhmä onnistuu saamaan yleisön puolelleen esimerkiksi laulamalla viihdyttä-
vää laulua tanssiessaan, jolloin ratkaiseva arviointiperuste on esiintymistaito, eikä vält-
tämättä niinkään tekninen taidokkuus. (Mts.) Mielestäni tällaista jakoa ei voida kuiten-
kaan tehdä niin yksiselitteisesti. Tansanialaisten voitontahtoa tai virallisen voiton arvos-
tusta ei pidä väheksyä ollenkaan, mutta toisinaan myös hävinneet joukkueet voivat tun-
tea ylpeyttä joukkueestaan ja nimetä itsensä oikeiksi voittajiksi. Myös jalkapallo-ottelu 
nähdään ruumiillisena esityksenä, jonka myötä pelkät maalit eivät ratkaise, vaan jouk-
kueiden täytyy myös pelata tyylillisesti hyvin. Pannenborgin (2008, 141) mukaan Ka-
merunissa magiaa saatetaan käyttää myös siihen, että yleisö pitäisi tietystä pelaajasta. 
Hävinnyt joukkue voi omasta mielestään hyvän suorituksen jälkeen kommentoida otte-
lun lopputulosta alun perin Sansibarilta lähtöisin olevalla sanonnalla: Wametufunga 
lakini chenga twawala. Se tarkoittaa vapaasti suomentaen: te saatoitte voittaa pelin, 
mutta me pelasimme paremmin (olemme siis parempia kuin te). Monet tansanialaiset 
arvostavat voiton lisäksi myös tapaa, jolla joukkue voiton ansaitsee. Esimerkiksi sekä 
jotkut Yangan kannattajat että jotkut Simban kannattajat olivat sitä mieltä pelatun otte-
lun jälkeen, että Simba oli itse asiassa parempi joukkue. Simba oli esimerkiksi Simbaa 
kannattavan Salimin ja Yangaa kannattavan Juman mielestä pelannut paremmin varsi-
naisella peliajalla, mutta hävinnyt huonojen rangaistuspotkujensa takia. Fairin (2001, 
237) mukaan myös Sansibarilla tyyli ja taito ovat pelissä tärkeitä vieläkin, se on peruja 
siirtomaa-ajoilta, kun britit ja paikalliset arvostivat pelillisesti erilaisia ominaisuuksia47. 
Tässä mielessä niin sanotun modernin ja traditionaalisen kilpailun arviointiperusteet 
eivät ole toisiaan poissulkevia. Pelaajat ja kannattajat pyrkivät pelilliseen voittoon, mut-
ta tärkeää on myös tyyli ja tapa, jolla voitto ansaitaan. Toisaalta Yangan kannattajat 
ottivat kaiken ilon irti voitostaan, vaikka osa olisikin myöntänyt, että Simba itse asiassa 
pelasi paremmin. 
                                               
46 Simba myös tarkoittaa swahiliksi leijonaa. Ks. lehtien kuvituksia liitteistä kolme ja neljä. 
47 Ks. myös Alegi (2002 25–36; 2010 29–34) jalkapallon esityksellisyyden arvostuksesta Etelä-Afrikassa. 
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Toinen poikkeama traditionaaliselle ja modernille maalatuissa suurissa linjoissa voidaan 
nähdä jalkapallomagian roolissa. Lesethin (1997, 159) mukaan ngomaan osallistuvat 
käyttävät magiaa esityksensä viihdyttävyyden, toisin sanoen voittonsa, varmistamiseksi. 
Leseth ei pureudu artikkelissaan ngoman osalta aiheeseen syvällisemmin, mutta hän 
kuitenkin mainitsee, että ”vanhat ihmiset” kertoivat hänelle, kuinka ”magian käyttö 
ngoma-tansseissa on välttämätöntä tansanialaisen tradition ja kulttuurin säilyttämiseksi” 
(mts.). Virallisesti ngomaa ei kuitenkaan Tansaniassa liitetä urheiluministeriön alaisuu-
teen kuuluvaksi, vaan se kuuluu saman ministeriön (Ministry of Information, Culture 
and Sports) kulttuuripuolelle. Kuitenkin Bulamilen mukaan traditionaalisissa lajeissa, 
jotka ovat omana alalajikkeenaan ministeriössä, ei käytetä magiaa, koska lajit eivät ole 
vielä tarpeeksi kilpailullisia. Hänen mukaansa esimerkiksi traditionaalisessa jousiam-
munnassa (msale), tärkeintä on vain se, kuinka paljon kilpailija saa ammuttua. Tällöin 
paradoksaalisesti traditionaalinen magia liitettäisiin jalkapalloon, koska se on kilpailul-
lisempaa kuin traditionaaliset lajit. Toisaalta traditionaalisissa lajeissa myös korostuisi 
varsinainen kyky suhteessa muihin osallistujiin, Guttmanin (1978) mainitsema suoritus-
keskeisyys, toisin kuin jalkapallossa, jossa paremmuuteen vaikutetaan myös magialla.  
Vielä kerran asian toisinpäin kääntäen Bulamilen mielestä traditionaalisissa lajeissa 
korostuu urheilua enemmän hauskuus ja yhteen kokoontuminen sinänsä, koska ne eivät 
ole vielä urheilua, vaan vasta ”pelin tasolla”. Tällöin päädytään modernin ja traditionaa-
lisen näkökulmasta kolmeen ristikkäiseen johtopäätökseen. Ensinnäkin traditionaalisten 
lajien voitokasta tulosta selitetään vain voittajan kyvyillä, toisin kuin modernissa jalka-
pallossa, jossa voittoa selitetään myös magialla. Tässä mielessä siis traditionaaliset lajit 
ovat esimerkiksi jalkapalloa suorituskeskeisempiä eli toisin sanoen ”modernimpia”. 
Toiseksi traditionaaliset lajit eivät kuitenkaan ole vielä varsinaisesti urheilua, koska ne 
eivät ole Bulamilen määritelmän mukaan vielä tarpeeksi kilpailullisia, vaan niissä haus-
kuus ja yhdessäolon merkitys korostuu. Kolmanneksi traditionaalisena pidettävän magi-
an tarve kasvaa käytännössä sitä mukaa mitä kilpailullisempi, toisin sanoen mitä mo-
dernimpi, laji on.  
Mikä sitten on tansanialaisen jalkapallomagian asema suhteessa muihin yhteiskunnan 
alueilla käytössä oleviin magioihin? Royerin (2002, 467) mukaan on helppo ymmärtää, 
miksi magia on sulautunut niin helposti urheilun kontekstiin.  Hänen mielestään kynnys 
magian käyttämiseen urheilussa on pieni, koska urheilussa magian käytön seurauksilla 
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ei ole paljon vaikutusta ympäröivään yhteisöön. Tällä hän tarkoittaa, että otteluiden lop-
putuloksilla, jossa magian käyttö potentiaalisesti näkyy, ei ole sinänsä vaikutusta joka-
päiväiseen elämään. Tämän vuoksi urheilumagialla ei myöskään juuri ole vaikutusta 
ympäröivän yhteisön sosiaalisiin jännitteisiin. (Mts.) Jalkapallomagia ei kuitenkaan ai-
heuta ollenkaan samanlaista syyttelyä, vaan tappiollisenkin ottelun jälkeen elämä jatkuu 
normaalisti.  
Esimerkiksi Sanders (2003) hahmottaa omassa Tansanian ihanzujen sadenoituutta käsit-
televässä tutkimuksessaan traditionaalisuutta muun muassa noituussyytöksien perusteel-
la. Sandersin mukaan kaikkien noituudesta syytettyjen yhdistävänä tekijänä on se, että 
heillä on mahdollisuus päästä käsiksi traditionaaliseen tietoon tavalla tai toisella. Sade 
on ihanzuille erityisen tärkeä elementti, joten sen puuttuessa ihmiset etsivät syyllistä 
noitia osoittamalla. Jalkapallomagian osalta tilanne on kuitenkin toinen. Jalkapallo ei 
ole yhteisön perustavanlaatuinen elementti, kuten sade ihanzuille, jolloin se on tässä 
mielessä enemmän yhteiskunnan ”ulkopuolinen” asia. Ihanzut järjestävät erillisiä ko-
koontumisia, joiden tarkoituksena on päästä yhteisymmärrykseen siitä, ketkä ovat vas-
tuussa kuivuudesta ja kuinka heitä kohdellaan, jotta sade palaisi. Tämä ei Sandersin 
mukaan ole yllättävää, koska panoksena on sateen takaisin tuominen, pahuuden poista-
minen ja ei enempää eikä vähempää kuin ihanzujen moraalisen yhteisön uudelleen tuot-
taminen (Mts. 345). Kukaan informanteistani ei maininnut, että minkään jalkapallo-
ottelun lopputulokset olisivat aiheuttaneet magiasyytösten kierrettä ja sitä myöten jän-
nitteitä yhteisöihin. Häviön sattuessa jokin vain meni pieleen, eikä se ollut välttämättä 
magiasta riippuva asia. Tässä mielessä kolmannessa luvussa käsittelemieni magian syy-
seuraussuhteiden aukkoja selittävät tulkinnat eivät päde jalkapallomagiaan. Tämäkin 
viittaisi siihen, että urheilu voi suurten globaalien kuvioiden lisäksi olla myös erillään 
yhteisön arkielämästä, jolloin se kuitenkin on ”vain” peliä. 
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7 YHTÄ PERHETTÄ 
7.1 Yhteisöllisyys ja verkostoitumisen edut  
Edellisessä luvussa mainitsemani Appadurai (1996) näkee siis urheilun jonkinlaisena 
moderniuden pelikenttänä, jonka laajuus on globaalia mittaluokkaa. Myöskään arkikes-
kusteluissa ei ole tavatonta törmätä ihannointiin, jossa jalkapallo esitetään koko maail-
maa yhdistävänä yhteisenä kielenä, jota kaikki vähintään ymmärtävät, vaikka eivät itse 
pelaisi. Toisaalta esimerkiksi Cheskan (1979, 59) mukaan urheilutapahtumat ovat luul-
tavasti nykyisin merkittävimpiä ”reilun pelin esityksiä” selkeiden sääntöjensä vuoksi. 
Kaikkien ajatellaan olevan alkuasetelmissa samalla viivalla, jolloin kuka tahansa voi 
voittaa. Esimerkiksi kamerunilainen entinen huippupelaaja Roger Milla on sanonut, että 
”juuri jalkapallon ansiosta pienestä maasta voi tulla suuri” (Kuper 2000 [1994], 158). 
Lisäksi Archettin & Dyckin (2003,17) mukaan ei ole yllättävää, että urheilua (ja tanssia) 
verrataan jatkuvasti sosiaalisiin ja jopa uskonnollisiin rituaaleihin. Ne yhdistävät heidän 
mukaansa ihmisiä tavoilla, jotka eivät muutoin olisi juurikaan mahdollisia nykyisissä 
sosiaalisissa kokemusmaailmoissa (mts.).  
Edellisessä luvussa käsittelemieni yleistävien ja implisiittisiin olettamuksiin perustuvien 
näkökulmien ongelmallisuuden vuoksi keskityn globaalin ”jalkapalloperheen” sijaan 
paikallistason yhteisöllisyyteen. Sekä jalkapallo että magia myös tuovat ihmisiä yhteen, 
vaikka toiminnan virallisena tavoitteena onkin toisen puolen päihittäminen, ja siten eron 
tekeminen toisiin. Tsuruta (2007, 198) korostaa, että jalkapallo ei ole merkityksellistä 
tansanialaisille vain pelin seuraamisen tai lopputuloksen jännittämisen takia, vaan jo 
vuosikymmenten ajan peli on ollut monille urbaaneille miehille tärkeä sosiaalinen akti-
viteetti. Esimerkiksi Alegi (2010,18) on kirjoittanut Etelä-Afrikan ja Fair (2001, 24, 
227–228, 233) Sansibarin kontekstissa, kuinka jalkapallosta muodostui pian leviämisen-
sä jälkeen jopa eräänlainen siirtymäriitti poikien kasvamisessa miehiksi. Fairin (2001, 
28) mukaan jalkapallo tarjosi miehille säännöllisen rituaalisen ajan ja paikan itsensä 
kehittämiselle, toistensa testaamiselle ja yhdessä joukkueena pelaamiselle tasosta tai 
pelitaidoista riippumatta. Fair (2001, 264) myös korostaa sitä, että jalkapallon avulla 
luotiin elinikäisiä ystävyyksiä. Omat informanttini eivät puhuneet siirtymärituaaliaspek-
tista tai ylipäänsä verranneet jalkapalloa aikaisempiin yhteisöjen rituaaleihin, mutta sen 
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sijaan yhteisöllisyys-, ystävyys- ja perheteemat yhdistivät keskustelukumppanieni ker-
tomuksia niin jalkapallon kuin magiankin osalta. 
Sekä Fair (1997; 2001) että Tsuruta (2003; 2007) korostavat jalkapallon suosion leviä-
misessä paikallisten aktiivisuutta siinä, minkälaiseksi jalkapallo ja sen ympärillä tapah-
tuva toiminta muodostui. Tsurutan (2007, 201) mukaan virallista organisaatiota tärke-
ämpää oli nimenomaan toiminnan epävirallinen sosiaalinen kehikko, kun esimerkiksi 
joukkueiden klubitaloista muodostui kokoontumispaikkoja jalkapallon ulkopuoliselle 
ystävyyteen perustuvalle toiminnalle. Seura oli monille nuorille keskeinen osa elämää ja 
he viettivät klubitaloilla aikaa esimerkiksi pöytätennistä pelaten, kahvia juoden ja kes-
kustellen, ja kokoontumisiin osallistui ihmisiä eri luokista ja etnisistä taustoista. (Mts.) 
Toiminta muistutti paljon Fairin (1997, 299, 236) kuvaamia Sansibarin barazoja, joissa 
myös pelistä keskusteleminen ja pelaajien arvosteleminen oli suosittu ajanviettotapa. 
Fairin mukaan pelaajille oli nimenomaan tärkeää saada valita, kenen kanssa he pelasivat 
(mts. 238), minkä osoitti luvussa neljä mainitsemani protestointi siirtomaahallitsijoiden 
pakkopeluuttamista vastaan. Seurasta muodostui jäsenten välinen vastavuoroinen sosi-
aalinen verkosto. Muun muassa Simban ja Yangan jäsenet auttoivat tahoillaan toisiaan 
esimerkiksi asuntojen ja töiden järjestämisessä sekä hautajaismenoissa (Tsuruta 2007, 
201). 
Tämänkaltaista vastavuoroisuutta tapahtuu edelleen Simban ja Yangan kehyksessä ja 
yhteisölliset verkostot ulottuvat myös Dar es Salaamin ulkopuolelle. Toisinaan Simban 
tai Yangan kannattajuudesta on ollut konkreettista hyötyä yhteenkuuluvuuden tunteen 
lisäksi. Esimerkiksi ennen Simban ja Yangan välistä ottelua vuonna 1974 Yangaa kan-
nattava hedelmäkauppias myi Dar es Salaamin kadulla tuotteitaan puoleen hintaan kai-
kille, joilla oli Yangan jäsenkortti. Vastaavasti häntä vastapäätä istunut Simbaa kannat-
tava hedelmäkauppias tarjosi tuotteitaan jopa ilmaiseksi niille, joilla oli Simban jäsen-
kortti. (Kumbuka 1974; sit. Tsuruta 2007, 204). Tuoreempina esimerkkeinä etelätan-
sanialaiset informanttini muistelivat, että ainakin vielä viisi vuotta sitten eräs bussiyhtiö 
kuljetti toisinaan voitokkaiden otteluiden jälkeen Yangan kannattajia ilmaiseksi Dar es 
Salaamista Mtwaraan ja vastaavasti Simban kannattajat saattoivat päästä erään toisen 
bussiyhtiön busseilla ilmaiseksi Mtwarasta Masasiin48. Nykyisin tällaisia etuuksia ei 
kuitenkaan ole enää ollut.   
                                               
48  Ks. paikkojen sijainnit liite kaksi. 
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Simban ja Yangan kannattajat ovat verkostoituneet myös Mtwarassa, mutta toiminta on 
käsittääkseni enemmän yhteistä ajanviettoa kuin varhemmin kuvaamaani vastavuoroista 
auttamista eri elämänalueilla. Mtwarassa kannattajat järjestävät barazan kaltaisia bo-
nanzoiksi49 kutsuttuja tapahtumia kaupungin poliisikorttelissa50 aina ennen varsinaisia 
Simban ja Yangan välisiä otteluita. Kyse on ystävieni mukaan hyvin ”normaalista ta-
pahtumasta”. Heidän mukaansa molempien joukkueiden kannattajat kokoontuvat aluksi 
yhteen, juovat olutta ja juttelevat. Sen jälkeen he käyvät pelaamassa hieman jalkapalloa 
toisiaan vastaan. Lopuksi he kokoontuvat uudestaan yhteen juomaan olutta ja seuruste-
lemaan lisää. 
Yhteisöllisyys ja seuraan kuuluminen olivat myös Manaralle tärkeitä asioita erityisesti 
hänen pelaajauransa aikana. Manaralle Yangaan kuuluminen merkitsi hänen kertomansa 
mukaan sosiaalisessa mielessä paljon enemmän kuin pelkkää jalkapallon pelaamista. 
Hän muistelee pelaaja-aikojaan kaiholla, koska tuolloin seuran jäsenet olivat hänen mu-
kaansa keskenään kuin yhtä perhettä. Kaikki pelaajat ja jäsenet tunsivat toisensa ja sosi-
aalinen verkosto ulottui myös pelitapahtumien ulkopuolelle51. Manara ja Tangassa uran-
sa tehnyt Mohammed kuuluvat edelleen Sputanzaan (Soccer Players’ Union of Tanza-
nia) eli tansanialaisten jalkapallopelaajien unioniin, jonka myötä entiset pelaajat ko-
koontuvat toisinaan yhteen muistelemaan menneitä. Manaran mukaan vanhat pelurit 
kokoontuvat ”vatsoistaan huolimatta” toisinaan pelailemaan keskenään tai katsomaan 
yhdessä muiden pelaamia otteluita stadioneille. Hänen mukaansa olisi aika kummallista, 
jos pelaajauran jälkeen yhteydenpito loppuisi kuin seinään. Manaran mielestä on muka-
vaa kokoontua yhteen, muistella menneitä ja unohtaa todellinen ikänsä varsinkin, koska 
hän on pelannut joidenkin pelaajien rinnalla tai toisia pelaajia vastaan useiden kymme-
                                               
49 En päässyt itse päässyt käytännön syistä osallistumaan tällaiseen bonanzaan. Simba ja Yanga pelasivat 
kaksi kertaa toisiaan vastaan sinä aikana, kun olin Tansaniassa. Ensimmäisellä kerralla en ollut Mtwaras-
sa bonanzan aikaan ja toisella kerralla bonanza peruttiin toisen kaupungissa olleen urheilutapahtuman 
takia. Tietojeni mukaan kokoontumisia järjestetään kuitenkin toisinaan myös ilman, että Simba ja Yanga 
olisivat pelaamassa lähiaikoina, mutta näistä kokoontumisista on vaikea saada tietoa, jos ei itse kuu-
lu ”vakioporukkaan.” 
50 Poliisikortteli on saanut nimensä siitä, että tavallisesti poliisit kokoontuvat kyseisessä paikassa yhteen 
viettämään aikaa. Bonanzat ovat kuitenkin avoimia kaikille, ja niissä olutta myydään normaalia hieman 
halvemmalla hinnalla. 
51 Alegin (2010, 23) mukaan sosiaalisen verkoston luominen seuran myötä ei ole ollut epätavallista muu-
allakaan Afrikassa.  
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nien vuosien ajan. Entisten pelaajien keskinäiseen toimintaan kuuluu myös keskinäinen 
vastavuoroinen auttaminen, jos esimerkiksi jollain on tiukkaa taloudellisesti, toiset pe-
laajat saattavat kerätä kolehdin ja auttaa apua tarvitsevaa. 
Näiden paikallisten ”jalkapalloperheiden” muodostumiseen, tässä tapauksessa valintaan 
Simban ja Yangan väliltä, vaikuttivat ja vaikuttavat edelleen myös konkreettiset per-
hesuhteet. Esimerkiksi Tsurutan (2007, 202) mukaan yksilön sijoittuminen jompaan-
kumpaan perheeseen vaikutti joskus jopa ongelmaksi asti. Hänen mukaansa muun mu-
assa innokkaat kannattajat saattoivat pakottaa lapsensa pelaamaan suosikkijoukkuees-
saan ja kieltää heitä liittymästä vastustajiin. Tsurutan haastattelemana Manara myös 
kertoi, että esimerkiksi avioliitot Yangan ja Simban kannattajien välillä saattoivat osoit-
tautua hankaliksi asioiksi seurojen jäsenille (mts.). Lisäksi haastattelemani Yangan or-
ganisaation työntekijä Asman pudisteli päätään naureskellen ja kertoi olleensa Yangan 
kannattaja jo lapsesta saakka, kun kysyin olisiko ollut mahdollista, että hän olisi mennyt 
Simban joukkueeseen töihin. 
Perheeseen kuuluminen vaikutti ainakin Manaraan, Mohammediin, ja Mnundumaan 
niin, että he myös tekivät tiettyjä uhrauksia joukkueensa eteen. Heitä kaikkia nimittäin 
yhdisti se, että kukaan ei uskonut pelaajaurallaan magian toimivuuteen, mutta he osallis-
tuivat rituaaleihin kuitenkin, ettei toisten pelaajien pelimoraali laskisi. Manara kertoo 
osallistuneensa aina joukkueen yhteisiin maagisiin rituaaleihin, koska suurimmalle osal-
le joukkueen pelaajista ne olivat tärkeitä. Hänen mukaansa jotkut hänen joukkuetove-
reistaan eivät uskaltaneet pelata ilman magiaa, koska pelkäsivät jotain pahaa tapahtuvan 
ilman sitä. Siksi Manara järkeili, että joukkueen yhtenäisyyden vuoksi hän ei julkisesti 
kyseenalaista magian voimaa. Samalla tavoin Royerin (2002, 466) mukaan Burkina 
Fasossa wakin voimaa epäileväkäänt pelaajat eivät yleensä jättäydy rituaalien ulkopuo-
lelle, koska ne voimistavat heidän mielestään joukkuehenkeä. 
Näiden esimerkkien pohjalta yhteisöllisyyden tai perheen analysoiminen ei johda perin-
teisiin afrikkalaisiin sukulaiskäsityksiin, tulkintoihin linjasuvuista, polveutumisesta tai 
klaaneista. Perheteema on kuitenkin merkittävin yksittäinen teema, joka nousi esille 
sekä jalkapallosta että magiasta puhuttaessa tosin hieman eri tavoin. Joukkueesta puhut-
taessa perheellä viitataan jäsenten väliseen yhteisöllisyyteen ja yhteisiin päämääriin, 
mikä ei ole kaukana kansakunnan isäksi nimetyn ensimmäisen presidentin Julius Nyere-
ren pääteesistä. Nyerere pyrki pääsemään eroon aiemmista heimorakenteista ja yhdistä-
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mään kansakunnan tasa-arvoisuuteen ja kollektiivisuuteen perustuvaan valtioon, jolle 
oli olennaista niin sanottu ujamaa-ideologia. Ujamaa on swahilinkielinen termi, joka 
tarkoittaa jonkinlaista abstraktia perheyhteyttä, sukulaisuutta, veljeyttä tai laajennettua 
perhettä. Manara ei verrannut muodostuneita jalkapalloyhteisöjä ujamaa-ideologiaan, 
mutta etelätansanialainen informanttini Juma toi erityisesti tätä laajennetun perheen 
teemaa esille analysoidessaan jalkapallossa käytettävää magiaa suhteessa traditionaali-
seen afrikkalaiseen tai swaliperinteen magiaan tai noituuteen. Molempien kertojien nä-
kökulmia yhdisti kuitenkin olennaisesti se, että muodostunutta perhettä ei saa rikkoa. 
7.2 Perhe on pahin 
Manara kertoi eräästä vuonna 1973 tai 1974 tehdystä rituaalista tai pikemminkin rituaa-
liyrityksestä, johon Yangan joukkue osallistui jälleen kerran ennen tärkeää ottelua Sim-
baa vastaan. Manara painotti kertomuksessaan sitä, kuinka eräs hänen joukkuetovereis-
taan lopulta paljasti rituaalia suorittaneen henkilön vilpillisyyden, mutta varsinainen 
perheteema nousee silti esille hänen kertomuksessaan tällä kertaa rituaalissa itsessään. 
Tämän vuoksi en painota Manaran kertomuksessa hänen toimintaa arvostelevia ja vä-
hätteleviä kommentteja siinä määrin, kuin mitä hän itse korosti, vaan keskityn hänen 
kuvailuunsa rituaalista. 
Yangan joukkuejohto kutsui ottelua edeltävänä iltana kaikki joukkueen pelaajat seuran 
klubitalolle, josta heidän oli määrä lähteä yöllä tunnetun magiaspesialistin luo kaupun-
gin ulkopuolelle. Paikan päälle päästyään kaikki pelaajat laitettiin pieneen huoneeseen 
istumaan, jonka jälkeen spesialisti kertoi heille, että tämä olisi pelaajille hyvin erityis-
laatuinen päivä. Mies kertoi, että he tulisivat kokemaan, kuulemaan ja näkemään sellais-
ta, joka varmasti alkaa pelottaa heitä. Pelaajat tulisivat kohtaamaan kolme eri henkeä, 
jotka edustavat mustaa voimaa52. Aluksi he tulisivat kohtaamaan pojan, sitten äidin ja 
viimeisenä itse paholaisen. Mies kertoi, että jokainen hengistä tulee vuorollaan puhu-
maan pelaajille, ja pelaajat voivat kuulla henkien äänet jopa nähdä heijastuksia heidän 
hahmoistaan. 
Spesialistin kerrottua tulevien tapahtumien kulun ovi suljettiin, valo sammutettiin ja heti 
oven sulkeuduttua huoneessa alkoi käydä kova tuuli aivan kuin tyhjästä. Manaran mu-
kaan tunne oli todella vaikuttava jopa hänelle, vaikka hän ei uskonut magiaan, mutta 
                                               
52 Manara käytti hengistä välillä myös nimitystä saatana. 
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tuuli toi kuin ukkosmyrskyn huoneeseen sisälle. Ukkosmyrskyn pauhatessa huoneessa 
alkoi yhtäkkiä tuoksua erilaisia makeita parfyymin aromeja, mutta pimeydessä pelaajat 
eivät voineet nähdä mitään. Ukkosmyrskyn ja vahvojen tuoksujen keskellä pelaajat kuu-
livat lapsellisen äänen tervehtivän heitä: ”Salaam aleikum!”, jolloin kaikki Manaran 
mukaan ajattelivat, että nyt se on menoa. Lapsellinen ääni kävi läpi menneitä tapahtu-
mia, menneitä pelejä, seuran historiaa, joitakin pelaajilla olleita ongelmia ja sitä, mitä 
Simba aikoisi huomenna ottelussa tehdä. Jonkun ajan kuluttua lapsipaholainen sanoi 
menevänsä pois ja ilmoitti, että seuraavaksi paikalle tulee hänen äitinsä. 
Ukkosmyrsky lakkasi pauhaamasta ja huoneeseen laitettiin valot päälle. Huoneessa ei 
ollut ketään muita pelaajien lisäksi. Hetken päästä valot jälleen sammutettiin ja ukkos-
myrsky alkoi uudestaan ja tällä kertaa tuuli oli entistä voimakkaampi. Huoneessa alkoi 
tuoksua voimakas naisellinen parfyymi ja naisen ääni puhutteli pelaajia arabiaksi. Ku-
kaan ei ymmärtänyt mitä ympärillä tapahtui, mutta tunne oli todella voimakas jälleen 
myös Manaran mielestä, vaikka hän korosti, ettei silti uskonut, että mitään yliluonnollis-
ta olisi tapahtumassa. Viimeisessä vaiheessa vanhan miehen ääni alkoi puhua yhä vaan 
voimakkaampien tuulten ja tuoksujen seasta. Eräs huoneen ovella istuneista pelaajista 
kuitenkin huomasi, että vanha mies oli tullut sisälle ja hän vaati, että kaikki valot laite-
taan päälle, jonka jälkeen kaikki illuusiot paljastuivat. Spesialisti heitti joukkueen ulos 
talostaan ja haukkui heidät huligaaneiksi. Kaikesta huolimatta Yanga voitti seuraavana 
päivänä pelatun ottelun. 
Juman mukaan jalkapallossa käytettävä magia ei ole samaa magiaa tai noituutta, jota 
Tansaniassa traditionaalisesti käytetty. Hänen mukaansa traditionaalinen swahilimagia 
on voimakkaampaa ja potentiaalisesti pahempaa kuin jalkapallossa käytettävä magia. 
Juman mukaan jalkapallomagialla pyritään saamaan aikaan hyvää, eli oman joukkueen 
voittoa, kun taas traditionaalisesti magialla pyritään yleensä vahingoittamaan ihmisiä ja 
saamaan aikaan kaikkea muuta pahaa. Jalkapallomagian kanssa samaan kategoriaan 
kuuluu neljännessä luvussa mainitsemani politiikassa käytettävä magia, jota ehdokkaat 
käyttävät Juman mukaan erityisesti vaalien alla (ks. myös Geschiere 2003). 
Pahaa magiaa käytetään pääosin arkisilla elämän alueilla. Sitä käytetään itsekkäästi 
omiin tarkoituksiin ja sillä vahingoitetaan muita. Juman mukaan selkeä ero jalkapallo-
magiaan on siinä, että pahoja noitia kukaan ei voi puhutella, koska kukaan ei ole varma 
keitä he ovat, mutta jalkapallon yhteydessä magiaa suorittavat henkilöt ovat kaikkien 
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tiedossa. Paha magia on Juman mukaan voimakkaampaa kuin esimerkiksi jalkapallossa 
käytettävä magia, vaikka kyseessä on hänen mukaansa periaatteessa sama asia. Pahan 
magian käyttäjät vain ovat hänen sanojensa mukaan ”yliopistotasolla” taidoissaan, kun 
taas esimerkiksi jalkapallon tekniset komiteat ovat heihin verrattuna ”peruskoululaisia”. 
Juman mukaan pahan magian harjoittajaksi voi tulla ainoastaan jonkun oman perheenjä-
senen tappamalla. Yleensä tappamisen kohteena on hänen mukaansa se, joka perheestä 
tulee parhaiten toimeen ja tappaminen tapahtuu yleensä niin, että tälle valitulle perheen 
jäsenelle sattuu yllättäen onnettomuus tai hän sairastuu ja kuolee. 
Manaran kuvaamassa rituaalissa ei ole kyse pahan magian rituaalista, koska siinä ovat 
magian kohteena olevat asianosaiset mukana. Pahan magian tekijät suorittavat rituaalin-
sa salassa ja edes välttämättä heidän puolisonsa tai kukaan muu ei tiedä, että he ovat 
noitia. Lisäksi, jos joku pääsee selville henkilön noituudesta, kyseinen noita tappaa hä-
net. Manaran kertomassa rituaalissa on kuitenkin symboliikkaa, joka liittyy tähän per-
heen sisäiseen noituuteen. Rituaalissa pelaajat kohtaavat koko paholaisperheen, pojan, 
äidin ja isän. Simban spesialisti Amrin mukaan maagiset taidot kulkevat suvussa ja Ju-
man mukaan paha noituus kulkee sukupolvelta toiselle. Magian taidot omaava henkilö 
alkaa Juman mukaan opettaa valitsemaansa lasta jo pienestä pitäen, jotta hän oppisi oi-
keat metodit alusta saakka. Tämänkaltainen koulutus huipentuu varsinaiseen perheenjä-
senen tappamiseen, jonka jälkeen uusi noita saa mahtavat voimansa. 
Diane Ciekawyn & Geschieren (1998, 4) mukaan magia on eksplisiittisesti liitetty kotiin 
ja perheeseen monin paikoin Afrikkaa. Noituus voi olla kuin sukulaisuuden pimeä puoli 
(Geschiere 1997). Noidilla ajatellaan usein olevan erityinen ote sukulaisistaan ja siksi 
noituuteen ruumiillistuu pelottavasti ajatus siitä, että perheen intiimissä piirissä on kate-
utta ja aggressiivisuutta, kun siihen pitäisi kuulua luottamusta ja solidaarisuutta.  
Oikeastaan kaikki informanttini korostivat, että jalkapallomagiaa käytetään ensisijaisesti 
oman joukkueen suojeluun ja voiton varmistamiseen, eikä toisten vahingoittamiseen. 
Lesethin (1997, 168) mukaan potentiaalisia vaaroja on kaikkialla, joten joukkueen on 
suojauduttava. Pannenborgin (2008, 124–128) mukaan Kamerunissa on tavallista, että 
joukkueen sisällä harjoitetaan noituutta. Pelaajat käyttävät noituutta kilpaillessaan ava-
uskokoonpanopaikoista ja rahasta tai kapteenin tittelistä. Pelaajien puolin ja toisin te-
kemät noituussyytökset saattavat puolestaan aiheuttaa erilaisia syytösten ketjureaktioita, 
jotka eivät tee hyvää joukkueen kokonaisuudelle (mts. 119). Tämä kertoo Pannenborgin 
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(2008, 128) mukaan siitä, että joidenkin pelaajien yksilölliset tavoitteet menevät toisi-
naan joukkueen tavoitteiden edelle, jolloin joukkueen yhtenäisyys rakoilee, vaikka ul-
kopuolelta kaikki näyttäsi olevan kunnossa.  
Tansaniassa tekniset komiteat suorittavat myös yksilöityjä rituaaleja tai käyttävät magi-
aa, joka kohdistuu vain tiettyihin pelaajiin. He kuitenkin korostivat, että toiminta suori-
tetaan aina yhteisen hyvän vuoksi, eikä kukaan maininnut joukkueen sisäisestä kilpai-
lusta. Nangumbin (1997, 270) mukaan pahassa ja hyvässä magiassa on kyse samasta 
asiasta, ja usein onkin väärinymmärretty, että noituus olisi pelkästään pahaa. Hänen 
mukaansa voimakkuus magiaan tulee siitä, kuinka salassa toimintaa tehdään (mts.) Ro-
yerin (2002, 467) mukaan wakin ja noituuden toimintatavat ovat erilaisia, mutta ne ovat 
myös osittain päällekkäisiä: molemmissa käytetään objektien rituaalista manipuloimista, 
asiaan perehtyneitä spesialisteja ja niihin liittyy syyttelyä, hyökkääjiä ja uhreja. Tietyn-
laisen leimautumisen pelossa ja osittain salailun vuoksi tekniset komiteat olivat ehkä 
vaitonaisempia magian vahingoittavista voimista. 
Sandersin (2003, 342) mukaan noituutta on lähes kaikilla ihanzujen yhteiskunnan elä-
män alueilla. Noituus voi olla perittyä tai opittua, mutta ei ole niin merkitystä, mitä noi-
tuuden tyyppiä kukakin noita käyttää. Tähän on syynä se, että niiden joiden ajatellaan 
perineen noitataitonsa, ei välttämättä tarvitse käyttää kykyjään ja toisaalta kuka tahansa 
voi oletettavasti käyttää noituuslääkkeitä. Joskus noitien ajatellaan hyötyvän pirullisista 
teoistaan ja toisinaan he eivät saavuta mitään. Ihanzu-noituutta on monenlaista ja eri 
noidat ovat hyviä tuhoamisen eri lajeissa. Jotkut ovat Sandersin mukaan esimerkiksi 
hyviä oman klaaninsa jäsenten tappamisessa, mutta hyökkäys voi kohdistua myös hal-
linnon virkamiehiin, kauppiaisiin, bisnesmiehiin tai muihin kohteisiin. Sadetta vastaan 
hyökkääminen on kuitenkin Sandersin mukaan hyökkäys ihanzuja vastaan, minkä vuok-
si se vaatii erityiskäsittelyä ja aiheuttaa jännitteitä yhteisöön, kuten edellisessä luvussa 
mainitsin. (Mt.) 
Tässä tulee esille magian tai noituuden määrittämisen vaikeus modernin ja traditionaali-
sen kannalta. Sandesin (2003, 342) mukaan sadenoidat tuhoavat ihmisten mielestä kaik-
kea tuhoamisen takia, jonka vuoksi he joskus tuhoavat myös omaa sadettaan. Henkilöt 
syyttävät noitia siitä, että heillä on mahdollisuus houkutella sadepilvet muiden kyläläis-
ten pelloilta omille pelloillensa ja saada siten hyvän sadon muiden kärsiessä. Käytän-
nössä sadenoidat kuitenkaan harvoin ovat niitä, jotka konkreettisesti hyötyvät tilanteesta 
96 
 
 
ja heidän ajatellaan keplottelun ja taidokkuuden sijaan olevan hieman tyhmiä. (Mts.) 
Tämä tyhmyys, tai vahingossa tuhoaminen, on puolestaan ristiriidassa Juman traditio-
naalisen magian kuvauksen kanssa. 
Juman mukaan traditionaaliset noidat valitsevat huolellisesti tappamisensa ja tuhoami-
sensa kohteet, jolloin heidän toimintansa on aina hyvin suunniteltua ja tarkoin harkittua. 
Myös jalkapallomagia on toimintana tarkkaan suunniteltua ja tarkoituksenmukaista, 
mutta toimintojen eroina on se, että toista käytetään lähtökohtaisesti pahaan ja toista 
hyvään. Sandersin mukaan sadenoidat haluavat tuhota vain tuhoamisen takia, kun taas 
Juman vertailussa sekä traditionaalisen että jalkapallomagian seuraukset ovat tarkemmin 
harkittuja. Mitään näistä muodoista ei kuitenkaan voi harjoittaa kuka tahansa ilman tie-
toa kyseessä olevan magian mekanismeista, oli toiminnan motivaatio mikä tahansa. 
7.2 Jalkapallo ja joukkue veressä 
Pannenborgin (2008, 161–162) mukaan Kamerunissa on tärkeää, että joukkueiden ma-
giaspesialistien53 henkilöllisyys pidetään salassa, jotta kukaan ei yrittäisi lahjoa heitä tai 
saada heitä puolelleen. Tämä käytäntö näyttäisi poikkeavan suuresti Tansanian tapauk-
sesta. Simban magiaspesialisti Amri korosti, kuinka hänen nimensä tunnetaan ympäri 
maata eikä hänen kauttaaltaan punavalkoisesta asustuksesta voinut erehtyä joukkueesta, 
kun hän oli seuraamassa Simban ja African Lyonin välistä ottelua.  
Simban joukkueen magiaspesialistit Amri ja Yusuf korostivat, että heidät on kutsuttu 
kyseiseen tehtävään. Yusuf kuvaili, kuinka Simba ja Simban menestyminen on hänelle 
sydämen asia. Amri puolestaan sanoi, että Simba on hänen ”veressään”. Yangan tekni-
nen komitea ei liittänyt joukkuetta niin vahvasti omaan ruumiiseensa, mutta myös he 
antoivat ymmärtää, että minkään toisen joukkueen eteen he eivät voisi työskennellä. 
Heidän mukaansa Yanga ja Simba olivat olleet ”alussa” yksi ja sama seura, mutta se oli 
jakautunut kahteen joukkueeseen, jonka vuoksi joukkueiden välinen kilpakumppanuus 
on niin ainutlaatuista.  
Evans-Pritchardin (1976 [1937], 115–119) mukaan zande-spesialisteilla ei ole poliittista 
valtaa, mutta vallassa olevat prinssit kunnioittavat heitä. Prinssit haluavat suojautua pa-
halta noituudelta ja heillä on omaisuutensa vuoksi myös enemmän menetettävää. Spe-
                                               
53 Pannenborg (2008, 139) käyttää jalkapallomagiaa suorittavista henkilöistä nimitystä henkinen neuvon-
antaja (spiritual advisor).   
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sialistien työ on Evans-Pritchardin mukaan zande-yhteisössä sosiaalista erikoistumista. 
Heillä on koulutuksensa vuoksi enemmän tietoa kuin tavallisilla yhteisön jäsenillä esi-
merkiksi puista ja muista kasveista. Tätä tärkeämpää ovat kuitenkin sosiaaliset taidot, 
jotka spesialisteilla kehittyvät erityislaatuisiksi, koska he tapaavat paljon ihmisiä ja he 
toimivat tavanomaisesta poikkeavissa tilanteissa ihmisten kanssa. (Mts.) Pannenborgin 
(2008, 139–172) kamerunilaisen jalkapallomagian kuvauksessa on paljon yhteneviä 
piirteitä Evans-Pritchardin kuvaukseen zande-yhteisöstä. Pannenborgin (2008, 170) 
mukaan jalkapallomagiaa harjoittavilla tahoilla on Kamerunissa zande-spesialistien ta-
voin paljon epäsuoraa valtaa, koska he voivat vaikuttaa otteluiden lopputulokseen. Sa-
malla tavoin Simban ja Yangan tekniset komiteat korostavat tarvitsevansa toimintaansa 
pelaajia ja jalkapalloa koskevaa kokonaisvaltaista tietämystä, jota he käyttävät hyväk-
seen. Heidän valtansa muihin nähden on tietämisen tasossa.  
Pannenborgin mukaan (2008, 161, 170) spesialistit eivät ole virallisesti osa joukkuetta, 
mutta heidän palveluksiaan kuitenkin tarvitaan, jonka vuoksi he voivat myös toisinaan 
”kiristää” seurajohtoa. Tämä saattaa aiheuttaa jännitteitä seurajohdon ja noitatohtorei-
den välille, kun he esimerkiksi uhkaavat jättää joukkueen oman onnensa nojaan, jos 
eivät esimerkiksi saa pyytämäänsä rahamäärää. Simban ja Yangan tilanne on kuitenkin 
toinen. Molempien joukkueiden spesialistit ja Yangan muu tekninen komitea korostivat 
jatkuvasti omaa suhdettaan seuraan. Simban Amri ja Yusuf olivat pikemminkin huolis-
saan seuratoiminnasta ja seurajohtamisesta yleisesti. Heidän mukaansa koko Simban 
toiminta oli vaarassa lähteä väärille urille, koska uusien kannattajien ja seurajohdon 
toiminta ”ei tule sydämestä”, kuten aikaisempien sukupolvien. Heidän mukaansa ny-
kyisten toimijoiden motivaationa ovat raha tai itsekkäät päämäärät. Amrin ja Yusufin 
mukaan joukkueen johtajat eivät ajattele joukkuetta ja joukkueen hyvää, vaan johtajat 
miettivät lähinnä miten voisivat itse hyötyä joukkueesta tai mitä annettavaa joukkueella 
on heille. Tämä ei Simban spesialistien mukaan saa olla toiminnan lähtökohta, vaan 
ensisijaisesti pitää ajatella joukkueen etua. Erityisen huolissaan Amri ja Yusuf olivat 
joukkueen uuden johdon kyseenalaisista motiiveista. Yusufin mukaan hänen ja aiempi-
en seurajohtojen yhteistyö on ollut toimivaa, mutta nykyinen johto on kiinnostunut vain 
rahasta. 
Yangan tekninen komitea ei puolestaan kritisoinut seurajohtoa tai kyseenalaistanut toi-
minnan jatkuvuutta. He kuitenkin korostivat omistautuneisuuttaan sillä, että toisinaan he 
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suorittavat rituaaleja myös ilman pelaajia ja toisinaan heillä on myös sellaista tietämystä 
”asioiden kulusta”, jonka he jättävät kertomatta pelaajille suojellakseen heitä. Teknisen 
komitean päätehtävään, suojeluun, kuuluu siis myös asioiden kertomatta jättämistä ja 
reagointia asioihin, joista pelaajat ja muu joukkueen taustajoukko eivät välttämättä tiedä 
mitään. Yleensä kertomatta jättäminen liittyy siihen, että tekninen komitea näkee par-
haaksi olla kertomatta asioita, jotka voisivat vaikuttaa negatiivisesti pelaajien valmistau-
tumisprosessiin. 
Manara on yksi teknisen komitean roolin suurimmista arvostelijoista, mutta seuratoi-
minnan muuttumisesta hän on samaa mieltä Simban spesialistien kanssa. Manara on 
yhtälailla huolissaan siitä, että nykyisten seurajohtajien motiivit toiminnalle ovat muut-
tuneet. Hänen mukaansa tansanialaisen jalkapalloilun tasossa on tapahtunut kehitystä, 
mutta jotkut asiat ovat menneet myös huonompaan suuntaan. Hänen mukaansa seura-
johtajat eivät enää ole ”jalkapalloihmisiä” kuten ennen. He eivät ymmärrä jalkapalloa 
tai se ei itsessään ole heille tärkeää, mikä näkyy huonossa organisoitumisessa. Aikai-
semmin ainakin seurajohto oli toiminnassa oikealla motivaatiolla mukana, vaikka aikai-
semmin myös maagiseen toiminnan toimivuuteen uskominen oli Manaran mukaan voi-
makkaampaa. 
Tsurutan (2003, 208) mukaan seurojen alkutaipaleella toiminta oli jäsenilleen amatöö-
ristä harrastusta toisin kuin nykyään, kun toiminta on ammattimaista. Seurat toimivat 
chama-periaatteella, mikä tarkoittaa, että niillä oli sääntöihin perustuva hallinnollinen 
komitea, johon kuului valittu presidentti (myöhemmin puheenjohtaja), varapresidentti, 
sihteeri ja taloudenhoitaja. Tämänkaltainen järjestäytyminen helpotti seurojen yhteistyö-
tä ja verkostoitumista erinäisten ryhmien (kuten luvussa neljä mainittujen musiikki-, 
tanssi- ja poliittisten ryhmien) kanssa kautta vuosikymmenten, koska kaikkien ryhmien 
järjestäytymisperiaate oli sama (mts. 208, 216). 1960-luvulta, ellei jo hieman aikaisem-
min, toimintaan tulivat mukaan myös manageri ja valmennusjohto, mutta varsinaista 
seuratoimintaa pyörittivät edelleen komitea ja seuran jäsenet (muut kuin varsinaiset pe-
laajat) (Tsuruta 2007, 201).  
Simban spesialistien ja Manaran kritiikki ei kuitenkaan kohdistu amatööri-
ammattilaisuus -muutokseen. Heidän huolensa liittyy toimijoiden motiiveihin, yhteisöl-
lisyyden heikentymiseen ja jalkapallon siirtymisestä toiminnan pääosasta henkilökoh-
taisten motiivien välineeksi. Manara sanoi, että hänen mielestään tansanialaisten seuro-
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jen pitäisi ”modernisoida toimintaansa”, eikä jatkaa samalla sapluunalla kuin kaksi-
kymmentä vuotta sitten. Tämä kritiikki kohdistui nimenomaan magian rooliin toimin-
nassa. Urheiluministeriön Mattoke näki myös tansanialaisen jalkapalloilun ongelmaksi 
nimenomaan muutosvastaisuuden, joka näkyy erityisesti Simban ja Yangan toiminnas-
sa. Muutosvastaisuuteen hän viittasi myös puhumalla seuroista traditionaalisina seuroi-
na, mistä tulee jälleen esille traditionaalisen kategorian negatiivinen sävy. 
7.4 Magian markkinat 
Ciekawyn & Geschieren (1998, 5) mukaan monin puolin Afrikkaa ihmisille on tuttu 
ajatus noidasta lentämässä yössä muiden ”vehkeilijöiden” luokse tarjoamaan sukulaisi-
aan kauppatavarana. Kigomasta kotoisin oleva Fatima kertoi minulle muun muassa Sin-
gidasta Nairobiin lentävästä noidasta, joka kävi aina öisin hoitamassa asioitaan.  Cieka-
wyn & Geschieren mukaan ei ole sattumaa, että näitä salaisia yöllisiä tapaamisia on 
usein verrattu markkinoihin, ja monin paikoin puhutaan jopa noituuden markkinoista 
(market of sorcery). Tämä mielleyhtymä johtuu Ciekawyn & Geschieren mukaan siitä, 
että sekä markkinat että noituus tuovat mieleen vuotamisen mekanismin, jonka myötä 
ihmiset tai resurssit valuvat omasta yhteisöstä ulkomaailmaan. Heidän mukaansa sekä 
noituus, että markkinat säätelevät tietyllä tapaa itse omia rajojaan ja vetävät rajoja eri 
ihmisryhmien välille. Nämä rajat ovat kuitenkin usein keinotekoisia ja häilyviä, ja ne 
tulevat usein määritellyiksi vasta kun niitä rikotaan. Tämän vuoksi sekä noituus, että 
markkinat rikkovat molemmat sääntöjä, jolloin myös rajoja määritellään jatkuvasti. Sik-
si he näkevät noituuden, noituussyytösten ja noituuden torjumisen, toisin sanoen erilai-
set noituuteen liittyvät diskurssien, olevan tapa reagoida moderniin muutokseen globaa-
lissa mittakaavassa. (Mts.) 
Jalkapallomagiaa on kuitenkin vaikeaa nähdä analogiana markkinamekanismille, joka 
Ciekawyn & Geschieren mukaan on tapa käsitellä muutosta. Tansanian magian markki-
noiden yhteydessä viittaan enemminkin siihen, että monet informanttini, kuten Manara, 
Bulamile ja Mattoke näkevät jalkapallomagian silkkana bisneksenä ja rahastuksena, 
mikä on tietenkin ristiriidassa edellisessä alaluvussa mainitsemaani teknisen komitean 
omaan näkemykseen. Kyseessä ei kuitenkaan ole Ciekawyn & Geschieren käyttämä 
markkinarinnastus, koska jalkapallomagiabisneksen ei ajatella olevan mitään yhteisöä 
uhkaavaa toimintaa, eikä se henkilöidy läheisiin perheenjäseniin tai tuhoamiseen, niin 
kuin traditionaalinen magia. Ristiriita tulee pikemminkin siitä, että toimintaa kritisoineet 
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näkevät toiminnan motiivina pelkästään rahanahneuden, joka on siis juuri sama asia, 
josta ainakin Simban tekninen komitea itse syyttää seuransa johtoa. Esimerkiksi Simban 
spesialistin Yusufin haastattelu tapahtui swahiliksi ystäväni tulkkaamana, ja tulkki oli 
todella tuohtunut haastattelun jälkeen. Hänen mukaansa mies oli koko ajan puhunut 
itsestään lähinnä kehumalla, hän ei ollut vastannut kysymyksiin tai sitten hän oli alkanut 
ylistää itseään kuuntelematta kysymystä loppuun. Tulkin käsityksen mukaan mies oli 
rahanahne ja suhtautui kriittisesti seurajohtoon, koska ei saanut tarpeeksi rahaa ja pelkä-
si asemansa puolesta. Tätä merkitsi tulkkini mukaan Yusufin suhtautuminen esimerkiksi 
maajoukkueeseen. Yusuf oli sanomansa mukaan kiinnostunut myös Taifa Starsien otte-
luiden seuraamisesta, mutta kaikista tärkeintä oli Simban menestys. Tulkkini mukaan 
tämä johtui siitä, että Simbalta hän saa rahaa ja maajoukkueelta ei. 
Pannenborgin (2008, 168–171) mukaan Kamerunissa spesialisteilla on kaikki valta kä-
sissään ja heidän toimintansa jatkuvuuden voi aina taata rahalla. Leseth (1997, 171) 
korostaa myös bisnesaspektia, ja magiatarjonnassa on hänen informanttiensa mukaan 
selviä laatueroja. Jotkut pyrkivät maksimoimaan hyödyn käyttämällä magiaan halpoja 
materiaaleja, kun taas paremmat tohtorit panostavat laatuun. Royerin (2002, 465) mu-
kaan magiaan turvautuu ihmisiä kaikista luokista, kyläläisistä kaupunkilaisiin, taloudel-
lisesta ja poliittisesta eliitistä ja kaikista erilaisista uskonnollisista taustoista tuleviin 
henkilöihin, ja joistain heistä wak tekee rikkaita ja kuuluisia. 
Royerin (2002, 465) mukaan maagisiin voimiin turvautuminen on levinnyt laajalle Bur-
kina Fasossa ja monissa muissa Afrikan maissa erityisesti kansallisilla kilpailullisilla 
areenoilla kuten urheilussa, kouluissa ja vielä näkyvämmin politiikan piirissä. Wakia ei 
käytetä pelkästään urheilussa, vaan eri yksilöt tai ihmisryhmät, kuten urheilujoukkuei-
den lisäksi opiskelijat ja poliitikot harjoittavat wakia lisätäkseen mahdollisuuksiaan me-
nestyä tietyissä tilanteissa, kuten kokeissa, vaaleissa tai otteluissa. (mts. 474). Eksper-
teille maksetaan heidän työstään, mikä puolestaan aiheuttaa maagikkojen keskinäistä 
kilpailua (Alegi 2010, 27). 
Näyttäisi siltä, että tekninen komiteaan ja seurajohtoon kohdistuvat syytökset johtuvat 
heidän oletetusta ahneudestaan. Sillä ei sinänsä ole tekemistä globaaleiden ”modernien” 
epävarmuutta aiheuttavien markkinamekanismien kritiikin kanssa, vaan kritiikki koskee 
ajatusta yhteisöllisyyden rikkoutumisesta yksilöllisen ahneuden vuoksi. Teknisen komi-
tean roolin kyseenalaistaminen on mielenkiintoista siksi, että heidän toimintansa ei ole 
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oikeastaan missään ristiriidassa muiden jalkapallotoimijoiden tehtävien, esimerkiksi 
valmentajien tai lääkäreiden, kanssa, vaan heidän toimintansa täydentää valmistautu-
misprosessia. Esimerkiksi Yangan teknisen komitean mukaan hyvä valmistautuminen 
tapahtuu eri tasoilla: fyysisellä, henkisellä ja traditionaalisella.  
Teknisiä komiteoita kritisoivat korostavat, että spesialistit saavat rahallisen korvauksen 
toiminnastaan ja ovat ikään kuin työsuhteessa.  Ilmiö ei sinänsä ole uusi, sillä jo zande-
jen keskuudessa monet ihmiset syyttivät spesialisteja valehtelijoiksi, jotka janoavat vain 
varakkuutta (Evans-Pritchard 1976 [1937], 112). Tosin Simban spesialisteista Amri oli 
itsekin sitä mieltä, että rahan roolin lisääntyminen jalkapallossa on muuttanut pelin 
luonnetta. Hänen mukaansa joitakin ”traditionaalisia” keinoja on nykyisin yritetty kor-
vata rahalla. Pelaajia motivoidaan pelaamaan paremmin rahan toivossa. Tämä sekoittaa 
hänen mukaansa tilannetta. Ennen esimerkiksi Simban kannattajat olivat usein niin luot-
tavaisia ja varmoja joukkueen voitosta, että he saattoivat lyödä vetoa panttinaan esimer-
kiksi jopa oma talo, auto, pelto tai farmi. Rahan mukaan tulo on lisännyt Amrin mukaan 
epävarmuutta siksi, että se helpottaa esimerkiksi pelaajien lahjomista. Amrin mukaan 
tämän lahjomisen ja epävarmuuden vuoksi mukaan vedonlyönti on vähentynyt. Tässä 
mielessä raha koetaan uhkana. 
Englundin (1996) malawilaisten noituudesta esille nostamat vaurauden kertymisen me-
todit nousevat keskiöön tansanialaisten jalkapallon ja jalkapallomagian toimijoiden mo-
raalisessa arvottamisessa. Englundin tutkimassa yhteisössä toisen syyttäminen magian 
käyttämisestä on hyökkäys syytetyn henkilön moraalista laatua kohtaan. Noituus tuo 
esille yhteisön jäsenten välisiä sosiaalisia jännitteitä, jotka eivät liity ulkopuolelta tule-
vaan uhkaan, ”moderniin” vaurauden kertymiseen. Syytetyksi tulevat ne, jotka eivät tee 
näkyviksi suhteita, jolla ovat maallisen menesyksen ansainneet. Heidän modernissaan 
vaurauden kertymisen moraalisuus riippuu yrittäjän kyvystä tuoda näkyviksi suhteensa 
muihin esimerkiksi lahjanannolla, muunlaisella tukemisella tai juhlien järjestämisellä 
(mts. 206, 274). Tansaniassa syyttely ei liity magian toimivuuteen, vaan siihen, miten 
henkilöt osoittavat lojaalisuuttaan jalkapalloyhteisölle, jolloin raha ei saisi olla ensisi-
jainen motiivi toiminnassa mukana ololle. Jännitteitä syntyy seurajohdon ja teknisen 
komitean välille erityisesti Simban tapauksessa. 
Sanders (2003, 347) tekee omassa tutkimuksessaan huomion, jonka mukaan ihmiset, 
joita ei syytetä traditionaalisesta sadenoituudesta, ovat usein hallituksen virkamiehiä, 
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kaupanpitäjiä, poliiseja ja muita instituutioiden edustajia, joita ihanzut liittävät moder-
niin. Heidän kaltaisiaan ihmisiä syytetään kuitenkin jatkuvasti toisenlaisista noituuksis-
ta, kuten sellaisista, joita käytetään materiaalisen varallisuuden saavuttamiseksi ja yllä-
pitämiseksi sekä poliittiseksi hyödyksi tai saavutetun menestyksen tuhoamiseksi. Tä-
mänkaltaista noituutta harjoitetaan Sandersin mukaan ihanzujen määrittämällä moder-
nilla sektorilla, ja siksi nämä magiatyypit eroavat sadenoituudesta. (Mts.) Jalkapalloma-
gian tapauksessa ei myöskään ole kysymys moderniksi nimetystä magiasta, vaan kyse 
on lähinnä lojaaliuden vaatimuksista puolin ja toisin. Esimerkiksi Manaran mukaan ei 
ollut niin tuomittavaa, että jotkut kannattajat tekivät rituaaleja tavallaan itseään varten 
toimiakseen joukkueen parhaaksi, koska pelkäsivät muuten kaiken hajoavan käsiin. Täl-
löin toiminta ei kuitenkaan ole Manaran mielestä niin tuomittavaa, koska siihen ei liit-
tynyt rahanahneutta.  
 
 
8 PERSOONAT 
8.1 Ensimmäiseksi ja Toiseksi tuleminen 
Tutkielmani edetessä olen pyrkinyt osoittamaan, että tansanialaiset liittävät jalkapalloi-
luun ja siinä käytettävään magiaan sekä modernin että traditionaalisen määritelmiä. 
Määritelmät eivät kuitenkaan ole ristiriidattomia. Jalkapallomagia ei ole esimerkiksi 
Juman mielestä traditionaalista, koska sillä ei pyritä pahaan ja sen tekijät ovat kaikkien 
tiedossa toisin kuin traditionaalisella magialla. Muun muassa Manaran ja Mattoken mie-
lestä jalkapallomagia ei ole traditionaalista, eikä oikeastaan moderniakaan, koska se on 
ensisijaisesti bisnes. Varsinaisessa jalkapallomagian toimintamuodoissa voidaan nähdä 
kuitenkin traditionaalisia elementtejä ja jatkuvuutta, kuten luvussa viisi osoitin. Tekni-
nen komitea esimerkiksi suojaa omaa joukkuettaan samalla tavoin kuin kyläpäälliköt 
aikaisemmin suojelivat kyläläisiään.  
Traditionaaliset lajit erotellaan puolestaan ainakin virallisella tasolla urheiluministeriös-
sä omaksi alueekseen urheilun yhteydestä. Jalkapallo sen sijaan on vain jalkapalloa. Sitä 
ei sinänsä määritellä moderniksi, mutta ero traditionaalisiin lajeihin tehdään ainakin 
osittain siitä, että jalkapallo nähdään kilpailullisempana ja siksi kehittyneempänä urhei-
lunmuotona kuin paikalliset lajit, jotka ovat vielä pelintasolla. Toisaalta paradoksaali-
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sesti Bulamilen mukaan (traditionaalinen) magia ei ole osana traditionaalisia urheilula-
jeja siksi, että ne eivät ole tarpeeksi kilpailullisia. Siten magian määrä potentiaalisesti 
lisääntyisi kilpailullisuuden myötä, vaikka toisaalta sen katsotaan olevan este kehityk-
selle.  
Kategorioiden häilyvyys ja ristiriitaisuus johtuu tietenkin siitä, että todellisuudessa tra-
ditionaalisen ja modernin kategoriat ovat erilaisten diskurssien tuotoksia ja dikotomialla 
on ollut myös haitallinen vaikutus todellisten ilmiöiden ymmärtämiselle. John Mbitin 
(1999 [1969]) mielestä eurooppalaisten ja amerikkalaisten populaarikirjoittajien, lähe-
tystyöntekijöiden ja siirtomaahallinnon työntekijöiden myötä ovat muodostuneet kaik-
kein vääristellyimmät näkemykset noituudesta ja magiasta Afrikassa. Kaikesta huoli-
matta nämä modernin ja traditionaalisen kategoriat vaikuttavat edelleen siihen, miten 
ihmiset hahmottavat maailmaansa, joten niitä ei voida myöskään täysin hylätä. Parempi 
vaihtoehto on tuoda esille seikkoja, miten ja minkälaisiksi Tansaniassa traditionaalisen 
ja modernin kategoriat ovat muodostuneet. Olennaista on myös huomioida, että katego-
riat eivät ole pysyviä vaan alati muutostilassa. Keskeistä kategorioiden muodostumiselle 
ovat siirtomaahistoria, ihmisten väliset valtasuhteet ja ajatus ihmisten unilineaarisesta 
kehityskulusta. 
Mnunduman, Juman ja Salimin mielestä on tärkeää korostaa sitä, että tansanialaiset ovat 
nykyään älykkäitä ja he eivät usko enää magiaan niin kuin aikaisemmin, ennen kuin 
eurooppalaiset ja arabit tulivat maahan. Juman mukaan ennen arabien ja eurooppalais-
ten, muslimien ja kristittyjen tuloa paikalliset ihmiset pelkäsivät kaikkea sekä uskoivat 
useisiin eri jumaliin. Juman kertoma esimerkki oman yao-yhteisönsä rituaalista kuvaa 
hyvin kohtaamisia, joissa traditionaalisen ja modernin kategoriat on määritelty. Juman 
kertomana eurooppalaisilla on suuri rooli magian irrationaalisuuden toteamisessa. Tari-
na on kuvaava esimerkki samalla traditionaalisen ja modernin kategorioista, joissa osit-
tain tansanialainen kulttuuri edustaa ensimmäistä ja eurooppalainen jälkimmäistä. 
Yao-yhteisön jäsenille oli aikaisemmin tärkeää, että jumalat olisivat heille suotuisia, 
jonka vuoksi kyläläiset antoivat jumalille erilaisia lahjoja. Kyläläiset veivät lahjat aina 
yhteisön pyhän puun, msolon, juurelle, josta jumalat kävivät hakemassa ne. Kyläläiset 
lahjoittivat jumalille muun muassa paikallista olutta, jumalten ruuaksi tarkoitettuja hirs-
sijauhoja ja sateenvarjoja. Uskomuksiin kuului, että jumalat kävivät aina syömässä ja 
juomassa msolon luona, jossa ainoastaan kylän päällikkö sai puhutella heitä ja pyytää 
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heiltä esimerkiksi apua kylän suojeluun. Eurooppalaisten tultua tämä käytäntö kuitenkin 
loppui. Juman mukaan eurooppalaiset tulivat paikalle ja kysyivät kyläläisiltä, miksi he 
jättävät ruokaa, juomaa ja tavaroita puun juurelle. Kyläläiset kertoivat syyn, mutta Ju-
man mukaan eurooppalaisten mielestä oli järjetöntä viedä tavaroita puun juurelle, koska 
ei niitä sieltä kukaan hakenut. Lisäksi Juman mukaan yao-yhteisön jäsenet uskoivat, että 
heidän täytyy kiinnittää syntyneiden lasten ranteen ympärille ranneke suojaamaan lapsia 
pahoilta hengiltä. Eurooppalaiset kuitenkin repivät rannekkeet pois, koska ne olivat tur-
hia. Näiden esimerkkien myötä Juma halusi korostaa, että kristittyjen ja muslimeiden 
tulon myötä tansanialaiset ovat uskoneet vain yhteen jumalaan.  
Juman mukaan traditionaalista afrikkalaista kulttuuria leimasi epäileväisyys kaikkea 
kohtaan ja jopa suoranainen pelko varsinkin kaikkea tuntematonta kohtaan. Hänen mu-
kaansa aikaisemmin jopa yksi mzungu (valkoinen, eurooppalainen) saattoi saada yhden 
kylän suunniltaan, koska he eivät olleet ennen nähneet valkoista ihmistä. Vähitellen 
eurooppalaisten avulla afrikkalaiset kuitenkin oppivat Juman mukaan uskomaan yhteen 
jumalaan ja pääsivät eroon alituisesta pelosta. Muutoinkaan ei ollut tavatonta kuulla 
paikallisilta kommentteja siitä, kuinka he ovat vielä ”kehittymässä” tai kuinka maan 
”kehitysprosessi” on edelleen käynnissä. Esimerkiksi kenttätyöni aikana Suomessa vie-
raillut Mnunduma oli hyvin vaikuttunut matkakokemuksestaan. Hän oli takaisin tullees-
saan sitä mieltä, että suomalaiset ovat ”lähempänä jumalaa” kuin tansanialaiset. Toisaal-
ta (Royerin 2002,468) mukaan esimerkiksi Burkina Fasossa noituus on joidenkin mie-
lestä vain ja ainoastaan vääristelty uskomus, jolla ei ole mitään tekemistä aikaisempien 
paikallisten uskomusjärjestelmien kanssa Toisaalta joidenkin burkinalaisten mielestä 
noituus on uskonnonkaltainen väline, jolla paikalliset auktoriteetit välttelevät todellisten 
sosioekonomisten ristiriitojen kohtaamista tai jonka avulla he ylläpitävät vallitsevaa 
poliittista tilannetta. (Mp.) Traditionaalisuus nähdään siis joko menneisyyteen kuuluva-
na, irrationaalisena tai merkkinä kehittymättömyydestä. Olennaista kaikille tulkinnoille 
on, että erottelu tehdään suhteessa toisiin, erityisesti eurooppalaisiin. 
Tansanialaisia ihanzuja tutkinut Sanders (2003, 342) argumentoi, että ihanzujen moder-
nin ja traditionaalisen kategoriat ovat tulleet muualta ja ne vaikuttavat yhä nykypäivän 
Tansaniassa. Eurooppalaiset esittelivät, konkretisoivat ja antoivat merkitykset modernil-
le ja traditionaaliselle ihanzujen keskuudessa. Erityisesti kolonialistit ja kristityt antoivat 
muodon ja arvon näille kategorioille (mts. 347).  Sandersin mukaan siirtomaahallitsijat, 
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ensin saksalaiset ja sitten britit, määrittivät ihanzuja jatkuvasti primitiivisiksi, takapajui-
siksi ja traditionaalisiksi. Traditionaalisten ihanzu-yhteisöjen vastakohdaksi eurooppa-
laiset määrittelivät oman modernin kotinsa Euroopassa. Kategorioiden myötä modernit 
tai modernisoitavat afrikkalaiset kaupungit näyttäytyivät myös vastakohdilta ihanzujen 
traditionaalisuudelle. Itsenäistymisensä jälkeen Tansania legitimoi itsensä heti moder-
niksi, mikä tuntui konkreettisesti ihanzujen elämässä siinä, että päällikkyydet lakkautet-
tiin. Postkoloniaalisen Tansanian hallinnon edustajat asettavat vastakkain tradition ja 
modernin, kuten siirtomaahallitsijat tekivät ennen heitä. (Mts. 343.) 
Kategorioihin vaikuttavat siis myös nykyiset kansalliset valtasuhteet. Royerin (2002, 
464–465)  mukaan Burkina Fasossa osa kansasta pitää wakia heijastuksena aiemmista 
paikallisista traditioista ja siksi merkkinä taaksepäin suuntautumisesta. Erityisesti monet 
burkinalaiset ”intellektuellit” julkisesti pilkkaavat okkultististen voimien suosiota afrik-
kalaisessa urheilussa ja pitävät sitä jäännöksenä hylätyistä traditioista modernissa afrik-
kalaisessa yhteiskunnassa. Kritiikistä huolimatta monet wakin harjoittajat pitävät itseään 
afrikkalaisen tradition puolustajina, mutta eivät silti näe itseään (sosioekonomisen) 
muutoksen vastustajina. (Mts.) Samankaltaisesti Geertz (1983 [1972], 40–41) näki 
merkkejä balilaisen eliitin huolesta kansan kehityksen suunnasta. Elitistinen huoli koh-
distui Balilla kukkotappeluihin, jotka olivat suosittua ajanvietettä köyhemmän kansan-
osan keskuudessa, vaikka virallisesti ne olivat kiellettyjä. Eliitti näki kukkotappeluihin 
osallistuvat kansalaiset köyhinä ja välinpitämättöminä ja koko toiminnan ajantuhlaami-
sena. Geertzin mukaan kansalaisten olisi mieluummin pitänyt sitoutua maansa kehittä-
miseen (mts.). 
Toisaalta kaikki informanttini olivat sitä mieltä, että on mahdotonta eritellä, kuka magi-
aan uskoo. Esimerkiksi jotkut koulutetut, korkeassa yhteiskunnallisessa asemassa olevat 
ja kaupungeissa asuvat ihmiset uskoivat magiaan yhtä lailla kuin maaseudun kyläläiset. 
Lisäksi moni infromanteistani itse suhtautui kriittisesti teknisten komiteoiden rooliin 
jalkapallossa (paitsi tekniset komiteat itse). Silti jopa kaikkein kriittisimmät ihmiset 
olivat sitä mieltä, että magiasta saattoi olla myös hyötyä pelaajalle. 
Kerroin edellisessä luvussa siitä, että Tansanian urheiluministeriö kantaa puolestaan 
huolta traditionaalisten lajien säilymisestä. Vidacsin (2006, 334) mukaan monissa Afri-
kan maissa uudenlaiset urheiluaktiviteetit on otettu innokkaina vastaan ja varsinkin jal-
kapallon tapauksessa erityisen lyhyessä ajassa. Urheiluministeriön virkamiehet olivat 
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yhtä mieltä siitä, että esimerkiksi jalkapallon ja muiden lajien saavuttua traditionaalisten 
lajien asema heikentyi. Tässä näkyy jälleen ajattelumalli, jossa uuden ajatellaan tulevan 
korvaamaan jotain vanhaa. Tämän vuoksi ministeriö haluaa ylläpitää ja vahvistaa tradi-
tionaalisten lajien asemaa maassa. Ministeriössä on muun muassa tehty tutkimusta ja 
käyty keräämässä aineistoa ympäri maata eri alueiden bao-pelistä54. Tämän tutkimus-
työn perusteella he ovat koonneet kirjoihin ja kansiin yhdet säännöt pelille, ja tämä on 
nyt heidän mukaansa tansanialainen bao. Bulamilen mukaan ehkä joskus bao ei ole 
enää traditionaalinen bao, vaan sitäkin kutsutaan vain baoksi, kuten jalkapalloa jalkapal-
loksi.   
Sandersin (2003, 344) mukaan ihmiset erottelevat tradition modernista voimakkaasti, 
silti käytännössä tämänkaltaisia joustamattomia erotteluja on mahdotonta ylläpitää. Ro-
yer (2002, 469) on Sandersin kanssa samoilla linjoilla tulkitessaan ennen kaikkea ihmis-
ten ambivalenttia suhtautumista magiaan. Hänen mukaansa siirtomaahallinnon harjoit-
tama politiikka osittain selittää magiaa vastustavien liikkeiden dramaattisen kasvun. 
Toisaalta samaan aikaan eurooppalaisten harjoittama magiasta syytetyiden yksilöiden 
takaa-ajo sai paikalliset auktoriteetit kannattamaan noitia, mikä on Royerin mukaan 
myös looginen lopputulos, kun ottaa huomioon ihmisten kokeman kolonialistisen hy-
väksikäytön (mts). Seuraavaksi pohdin hieman tarkemmin, miten Tansaniassa euroop-
palaisuuteen liitetään moderni ja paikalliseen tansanialaiseen traditionaalinen jalkapal-
losta puhuttaessa.  
8.2 Euroopassa voittoon tarvitaan 
Kolonialismin jälkeen voi olla vaikea käsittää, miksi esimerkiksi tansanialaiset edelleen 
assosioivat eurooppalaisiin niin paljon hyviä piirteitä, tässä tapauksessa ne liittyvät mo-
derniin ja kehittyneisyyteen, ja silloin kolonisaatio ei näyttäydy niin pahana asiana. 
Bashkow (2006, 55–59) on pohtinut asiaa tutkimiensa Papua-Uuden-Guinean orokaivo-
jen parissa55. Bashkow’n mukaan on oleellista ymmärtää, että orokaivat eivät kiellä ko-
lonialismia tai kaipaa ”isällistä hoivausta”, vaikka he liittävätkin eurooppalaisiin paljon 
                                               
54 Bao on peli, jossa kaksi pelaajaa pelaa toisiaan vastaan. Sitä pelataan pelilaudalla, jossa 32 koloa. Lau-
dalla siirretään sääntöjen mukaan siemeniä tai kiviä ja pyritään saamaan toisen siemenet omalle puolel-
leen.  
55 Korostan, että tällaisella pohdinnalla Bashkow’n tai oman pohdintani taustalla ei ole missään tapauk-
sessa halua oikeuttaa kolonialismia. 
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hyvää moraalisessa mielessä. Bashkow’n mukaan orokaivojen parissa valkoisuuteen 
liitettävät hyvän attribuutit on hyvä nähdä kulttuurisena ja monimutkaisena suhtautu-
mistapana valtaan. (Mts.)   
Bashkow’n (2006, 55) mukaan orokaivojen kuvaa valkoisista leimaa moraalinen epä-
määräisyys. Valkoisia saatetaan arvottaa tilanteesta riippuen joko hyviksi tai pahoiksi, 
mutta molemmat ovat aina mahdollisia teemoja (mts.). Samalla tavoin tansanialaiset 
liittävät moderneina pitämiinsä eurooppalaisiin moraalisesti ristiriitaisia merkityksiä. 
”Primitiivien” tutkimuksen diskurssit ovat tarjonneet länsimaisille areenan heille tärkei-
den moraalisten huolenaiheiden itsetutkiskelulle, mutta vastaavasti Baskow’n tutkimat 
orokaivat heijastavat valkoisten avulla omia moraalisia huolenaiheitaan. (Mts. 9.) Siksi 
myös tansanialaisten käsitykset eurooppalaisista, moderneista toisista, kertovat itse asi-
assa enemmän tansanialaisista kuin eurooppalaisista tai heidän oletetusta moderniudes-
taan. 
Esimerkiksi Leseth (2003, 241) kuvasi, kuinka hänen seuratessaan Tansanian maajouk-
kueen peliä katsojat kritisoivat oman joukkueensa silloista eurooppalaista valmentajaa 
jatkuvasti. Heidän mukaansa valmentaja oli ainoastaan kaunistanut pelaajia paremmilla 
vaatteilla, mutta itse peli ei ollut parantunut (mts.) Samalla tavoin itse kuulin eurooppa-
laista hegemoniaa kritisoivaa kommentointia Mtwarassa. Menimme ystäviemme kanssa 
paikalliseen kuppilaan katsomaan Simban ja Yangan välistä ottelua televisiosta. Saa-
puessamme paikka oli lähes tyhjillään ja ne muutamatkin paikallaolijat olivat hyvin 
keskittyneitä samaan aikaan käynnissä olevaan Englannin valioliigan otteluun Wigan 
vastaan Arsenal, jonka vuoksi aloimme katsoa ottelua kuppilan toisesta televisiosta. 
Hetkeä myöhemmin paikalle saapui myös muutama muu kannattaja katsomaan Simban 
ja  Yangan  välistä  ottelua.  Eräs  Simban  kovaäänisistä  kannattajista  alkoi  solvata  toista  
ottelua seuranneita katsojia. Hänen mukaansa miehet olivat hylänneet omansa ja katsoi-
vat orjina eurooppalaisten pelaamista. Tansania-Somalia-pelissä Dar es Salaamin Uhu-
ru-stadionilla tansanialaisten ja somalialaisten kannattajien välille tuli pientä suukopua, 
kun Somalia oli häviöllä usealla osumalla. Tansanialainen kannattaja tokaisi, että soma-
lialaiset eivät osaa pelata, koska he eivät osaa mitään muuta kuin sotia. Eräs Somalian 
kannattaja vastasi siihen, että heidän joukkueestaan sentään osa pelaajista pelaa Euroo-
passa. Johon tansanialainen kannattaja puolestaan vastasi, että sieltähän te ne aseet tei-
dän sotaannekin saatte.  
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Edellisissä esimerkeissä suhtautuminen eurooppalaisiin on kyseenalainen, mutta toisi-
naan keskusteluissa näkyy myös ihannoiva sävy. Bashkow’n (2006, 257) mukaan tyy-
pillisesti orokaivat näkevät oman köyhyytensä syinä kateuden, epäyhtenäisyyden ja noi-
tuuden, jotka ovat moraalisia epäonnistumisia heidän kulttuurissaan suhteessa valkoi-
siin. Tämän moraalisen epäonnistumisensa vuoksi he näkevät valkoiset moraalisesti 
itseään ylempinä (mts.). Sain esimerkiksi kuulla Manaralta ja Jumalta turhautuneisuutta 
uhkuvat kommentit, joiden mukaan on käsittämätöntä, että magiaa yleensä vielä harjoi-
tetaan, koska se ei kerta kaikkiaan toimi. Tämän he perustelevat sillä, että jos magia 
toimisi, olisi Tansania jo kauan aikaa sitten ollut jalkapallon maailmanmestari. Toisaalta 
Manara muistelee, että hän piti myös joitakin eurooppalaisten seurakavereidensa usko-
muksia esimerkiksi numeroon kahdeksan ja lauantaipäivään liittyen hieman hölmöinä. 
Heidän uskomuksiaan hän kuitenkin perusteli enemmän itseluottamuksen kohottamisel-
la. Hänen mukaansa on kuitenkin todistettavasti niin, että jos uskoo itseensä, vaikka 
sitten saadessaan selkäänsä numeron 8, niin suoritus on myös todennäköisesti parempi. 
Keskustelin usein eri henkilöiden kanssa esimerkiksi eurooppalaisesta mestarien liigasta 
ja erityisesti mainetta niittäneestä portugalilaisvalmentaja Jose Mourinhosta. Esimerkik-
si Manaran mukaan Mourinho saattaa olla ehkä liian suulas medialle antamissaan kom-
menteissa, mutta hän on persoona, ja hänen laisiaan jalkapallo tarvitsee.  Mnunduma 
puolestaan näki Mourinhon taitavana taktikoijana, joka pystyi usein kääntämään ottelut 
valmentamansa joukkueen hyväksi. Mnunduma puhui koko keskustelumme ajan siitä, 
kuinka hänen mielestään valmentajalla on kaikkein suurin merkitys joukkueen menes-
tymiselle. Lopulta hän kuitenkin pyörsi arvoituksellisesti kaiken aiemmin sanomansa ja 
totesi: ” Euroopassa ottelun lopputuloksen ratkaisevat valmentajat, mutta meillä Tansa-
niassa asian ratkaisevat babut!”. Kaikkein suurimman kunnianosoituksen Mourinholle 
näin kuitenkin erään bussin takaosassa, kun olin matkalla Mtwarasta Dar es Salaamiin. 
Edellä ajavan bussin takaosaan oli nimittäin kuvattu jättimäinen Mourinho kädet taivas-
ta kohti kurkotettuna ja kuvan alaosaan oli niin ikään jättimäisillä kirjaimilla kirjoitettu 
”the Special One” (ainutlaatuinen).  
Vertailu suhteessa eurooppalaisiin ei tapahdu kuitenkaan pelkästään jalkapallon avulla. 
Pannenborgin (2008, 122, 126) mukaan monille kamerunilaisille pelaajille Eurooppa 
näyttäytyy todellisena jalkapallon paratiisina, ja monet uskovat, että Euroopassa menes-
tyneet pelaajat ovat käyttäneet noitia ja traditionaalisia spesialisteja apunaan, koska 
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muutoin menestyminen ei olisi ollut mahdollista. Lisäksi Pannenborgin (2008, 11) mu-
kaan kamerunilaiset uskovat, että eurooppalaisilla on modernimmat magian muodot 
joukkueensa voiton varmistamiseksi. Yangan tekninen komitea oli myös halukas kuu-
lemaan minulta, minkälaista magiaa Euroopassa käytetään. Heidän mukaansa muun 
muassa pukuhuoneiden pilaaminen tehdään Euroopassa ja muissa ”kehittyneissä” mais-
sa modernimmilla menetelmillä kuin Afrikassa. Lisäksi he sanoivat esimerkiksi ranska-
laisten käyttävän hyödykseen kukkoja, ja jotkut maat puolestaan saavat voimia tähdistä. 
Sandersin (2003, 344) mukaan ihanzujen mielestä moderni on vastakkaista traditionaa-
liselle. Ihanzuille modernit asiat ovat suhteellisen uusia tulokkaita. Moderneiksi voidaan 
luokitella instituutioita, materiaalisia esineitä tai ihmistyyppejä. Tällä perusteella esi-
merkiksi sekä kristinusko että hallitus luokitellaan Sandersin mukaan moderneiksi. Sa-
malla periaatteella eri instituutioihin liitetyt ihmiset ovat ihanzuille moderneja, kuten 
esimerkiksi saarnaajat, hallituksen työntekijät, eurooppalaiset ja antropologit ja myös ne 
”modernit” hyödykkeet, jotka nämä henkilöt tuovat mukanaan. (Mts.) Monissa yhteyk-
sissä ihanzut mieluumminkin ihannoivat kuin kritisoivat modernia (Sanders 2003, 347). 
Toisinaan erilaiset mielleyhtymät näihin kategorioihin tulevat ikään kuin itsestään tai 
niihin voi liittyä joitain implisiittisiä merkityksiä. Esimerkiksi on helppo ymmärtää, että 
norsunluurannikkolaista huippupelaajaa Didier Drogbaa seurataan myös Tansaniassa 
tarkasti. Hänen ajatellaan olevan yksi meistä, yksi afrikkalaisista, josta kertoo myös 
maailmanmestaruuskilpailujen aikana kuulemani hänelle annettu lisänimi, simba wa 
Ulaya, joka tarkoittaa Euroopan leijonaa.  
Drogbasta ja hänen lisänimestään puhuttaessa kaksi ystävääni intoutui selittämään myös 
toista Eurooppaan liitettyä mielleyhtymää, jonka alkuperää he eivät lopulta itsekään 
huvittuneina osanneet selittää. He kertoivat, että pieninä lapsina he leikkivät usein sa-
vimaisella maa-aineksella, jota he kutsuivat yleisesti nimellä udongo Ulaya, joka tar-
koittaa Euroopan savea. He eivät olleet oikeastaan aikaisemmin edes tulleet ajatelleeksi, 
miksi savea kutsuttiin eurooppalaiseksi. Savessa oli kuitenkin juuri oikeanlainen koos-
tumus, jotta siitä oli helppo muokata monenlaisia erilaisia asioita (”mitä vaan!”), ja ra-
kennelmat myös pysyivät pitkään koossa. Lisäksi on olemassa pieniä ja hienoja sileiksi 
hioutuneita Euroopan kiviä jiwe Ulaya, joita ystäväni käyttivät leikeissään jalokivinä. 
Samassa yhteydessä muistelin omaa lapsuuttani, mutta jätin kertomatta ystävilleni, 
kuinka itse pienenä leikin muiden mukana hipan tyylistä ”kuka pelkää mustaa miestä” -
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leikkiä, tosin ihan yhtä lailla tiedostamatta, miksi meidän piti juosta juuri mustaa miestä 
karkuun. 
8.3 Sitten emme olisi enää tansanialaisia 
Sandersin (2003, 343) mukaan ihanzut määrittävät tradition tietynlaisiksi tavoiksi tehdä 
asioita, jotka ovat usein kulkeneet sukupolvelta toiselle. Tradition vaaliminen voi pal-
vella luokan, klaanin, sukupolven tai sukupuolen päämääriä, joissa ”traditio” valjaste-
taan menestyksekkään elinkeinon järjestelemiseen. Ihanzujen keskuudessa heidän kult-
tuurinsa traditionaalisten asioiden määrittäminen ei kuitenkaan tarjoa mitään materiaa-
lista hyötyä tai pääsyä käsiksi mihinkään resursseihin. Sen sijaan ihanzujen sateen te-
keminen, traditioon pyrkiminen ja ihanzuna oleminen tarjoaa käsitteellisen kiinnitys-
kohdan ihmisille muuttuvassa maailmassa. Tällöin Sandersin mukaan ihanzut jatkavat 
ironisesti tradition haluamista, kuten ihmiset kaikkialla maailmassa, juuri niillä tavoilla, 
joilla antropologit väittävät, että he eivät voi saada: konkreettisena, välttämättömänä ja 
ajattomana kategoriana.  (Mts. 343–344.) 
Sanders muistuttaa, että traditio on modernin hämärä seuralainen, ja kummallakaan ter-
millä on vain vähän merkitystä ilman toista (Sanders 2003 338–339). Magia ei ole 
muuttumatonta tai merkki menneisyyden pysähtyneisyydestä, kuten aiemmin ajateltiin. 
Sandersin (2003, 347) mukaan traditionaalisen kategoria on modernin ideologinen tuo-
te. Tällöin myös traditio voi olla dynaaminen ja sopeutua nyky-yhteiskuntien laskuihin 
ja nousuihin. (mts. 340). Toisinaan traditiot ovat myös kokonaan keksittyjä (Ranger 
1983).  Esimerkiksi Tansaniassa Rangerin (1975, 258) mukaan siirtomaahallitsijat yrit-
tivät tallentaa paikallisten traditiota, mutta yrityksessään he kuulivat vain miesten nä-
kemyksiä. Lopputuloksena traditio päätyi kuvaamaan feminiinistä identifioituja asioita 
ja moderni puolestaan miehisiä elämänalueita. Lesethin (2003, 236) mukaan tämä saat-
taa osaltaan selittää sitä, että tansanialaiset naiset eivät ole juurikaan olleet osallisina 
”moderneissa” urheilulajeissa. Jane Guyerin (1996, 4) mukaan saattaa olla totta, että 
termistä traditio on tullut banaali ja tarkoitukseton, mutta silti se säilyy ihmisten puheis-
sa ja toiminnassa. Sandersin (2003, 340) mukaan nykyiset tutkimukset osoittavat magi-
an dynaamisuuden ja tämän dynaamisuuden myötä on olettavaa, että noituuskeskustelut 
voivat saada monia merkityksiä. Tansanian jalkapallomagian yhteydessä sekä modernin 
että traditionaalisen kategorioiden käyttäminen on empiirinen fakta. Esimerkiksi erään 
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Lesethin (1997, 162) informantin, entisen tansanialaisen valmentajan mukaan magia on 
osa tansanialaista traditiota, ja siksi tarpeellista urheilun kehitykselle ja jatkuvuudelle.  
Keskustelu jalkapalloon liitettävästä magiasta on ristiriitaista, koska toisaalta sen ajatel-
laan tuovan mausteita pilauhun ja toisaalta sen ajatellaan olevan jotain, mikä estää tan-
sanialaisen jalkapalloilun kehitystä. Sen toimintamuodoissa katsotaan olevan jatkuvuut-
ta ja traditionaalisuutta, mutta toisaalta sen pohjimmainen idea poikkeaa traditionaali-
seksi määritetystä magiasta. Toimintamuotojensa ja tuttuutensa vuoksi se on jotain tan-
sanialaista ja siksi sitä myös arvostetaan, mutta toisaalta samasta syystä se myös arvote-
taan tarpeettomaksi ja menneisyyteen kuuluvaksi. Jalkapallomagia on siis toisaalta aja-
tonta, mutta toisaalta menneisyyteen kuuluvaa. Samalla tavoin tansanialaiset näkevät 
yhteisöllisyyden ja perheen olevan osa traditionaalista tansanialaista kulttuuria, jota ei 
saisi rikkoa. Tämä pätee myös jalkapallon myötä muodostuneisiin verkostoihin, vaikka 
jalkapalloa sinänsä ei määritellä traditionaalisuuteen kuuluvaksi, tosin ei myöskään tra-
ditionaalisuutta rikkovaksi. Sandersin (2003, 348) mukaan traditionaalinen liittyy kaik-
kialla maailmassa erilaisuuden politiikkaan. Traditiosta on tulossa erilaista eri puolilla 
maailmaa, mutta samoilla tavoilla. Traditiot voivat olla valtavan erilaisia sisällöiltään, 
mutta käsitteellisellä tasolla niissä on kaikissa sama vaatimus paikallisuudesta, autentti-
suudesta ja muuttumattomuudesta. Tämän vuoksi traditiota ei voida Sandersin mukaan 
vältellä käytännössä eikä analyyttisesti. (Mts.) 
”Traditio on jotain, jota olemme aina tehneet”, ihmiset kuvailivat usein, vaikka toiminta 
onkin joskus ristiriidassa tämän kanssa (Sanders 2003, 344). Tämän myötä kaukana 
rajatusta, muuttumattomasta kokonaisuudesta, modernin ja traditionaalisen kategoriat 
ovat avoimia jatkuvalle uudelleen neuvottelulle. Valikoivasti yhdistelemällä mennyttä ja 
nykyaikaa ihanzut neuvottelevat traditionaalisen kategoriasta, joka on koko ajan avoin-
na muutoksille, mutta joka on esitetty olevaksi ajan käsittämisen ulkopuolella. Sadenoi-
tuus tarjoaa foorumin tämänkaltaiselle neuvottelulle. Se tarjoaa julkisen tilan, jossa ih-
miset aktiivisesti väittelevät arkipäivän toiminnoissaan tradition tarkoituksesta ja arvos-
ta. Ihmisten käytös pitää sisällään lukemattomia yhdistelmiä, uudelleen yhdistelmiä ja 
uudelleen muodostumia modernin ja traditionaalisen piirissä. (Mts.). Esimerkiksi urhei-
luministeriön Bulamile totesi, että jos jalkapallossa ei enää käytettäisi magiaa, emme 
olisi enää tansanialaisia 
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9 LOPUKSI 
Eräänä iltapäivänä kenttätyöni loppuvaiheilla istuin Mtwaran Nagwanda-stadionilla 
seuraamassa kahden Vuohi Cup -turnaukseen osallistuvan joukkueen välistä ottelua. 
Stadionin katsomo oli lähes täynnä, ja kourallinen miehiä istuskeli myös stadionia ym-
päröivän muurin päällä. Yleisön seassa kierteli nuoria miehiä ja poikia myymässä muun 
muassa maapähkinöitä, appelsiineja, mustekalan paloja, jäätelöä ja tupakkaa. Vanhoista 
vesipullon puolikkaista, putken palasista ja kuminauhasta tehdyt vuvuzelat törähtelivät 
Etelä-Afrikassa pelattujen maailmamestaruuskilpailujen tavoin myös Mtwarassa. Hais-
toin palaneen käryä – kaupunkilaiset polttivat roskakasoja stadionin ulkopuolella. Savu 
oli välillä niin voimakasta, että silmiä kirveli. Katsojille tarjoiltiin muutama komea maa-
li ja taidokkaita yksilösuorituksia. Ottelun päätyttyä kaikki tungeksivat kapeista ulos-
käynneistä stadionin ulkopuolelle ja itsekin kiirehdin kotiin ennen pimeän tuloa.    
Viikko kyseisen ottelun jälkeen istuin jälleen samaisessa katsomossa. Tällä kertaa kat-
sojia oli jostain syystä huomattavasti vähemmän ja maalitkin tuntuivat olevan kiven 
alla. Ottelun puolenvälin tienoilla joukko pieniä poikia tuli istumaan läheisyyteeni. Sain 
tarkastella erään pojan taidokkaasti tekemää vuvuzelaa ja toinen poika alkoi kysellä 
minulta kuulumisia. Kuulumisten jälkeen hän jatkoi kyselemistä häntä askarruttavista 
asioista enimmäkseen Euroopasta: ”Kuinka paljon Euroopassa on asukkaita? Kuinka 
moneen lääniin Suomi on jaettu? Ovatko kaikki tiet siellä päällystettyjä?” Tämän jäl-
keen hän kertoi vastaavia tietoja Tansaniasta. Poika myös kertoi, että halutessani voisin 
tulla yhtä mustaksi kuin hän. Siihen vaadittaisiin hänen mukaansa pitkää oleskelua jos-
sain pimeässä paikassa. Lopuksi poika vielä tiedusteli, onko Euroopassa varkaita, johon 
vastasin myönteisesti. ”Ihanko totta, minä luulin, että varkaita on ainoastaan Afrikassa!” 
poika kommentoi hämmentyneenä. 
Aivan tutkielmani alussa kerroin tarinan seuralleen omistautuneesta tansanialaisesta 
jalkapallofanista, joka halusi varmistaa oman joukkueensa voiton magian avulla. Tut-
kielmani edetessä olen kuvannut, kuinka hänen käyttämäänsä jalkapallomagiaa ana-
lysoidessa, yhdistyy kaksi hyvin erilaista tutkimusperinnettä, urheilun ja magian tutki-
musten perinteet. Tutkielmassa olen tuonut esille traditionaaliseen ja moderniin liittyvät 
implisiittiset olettamukset eli kohdannut niin sanotun modernin metanarratiivin. Tämän 
lisäksi olen nostanut esille tutkittavien omia määritelmiä kyseisille kategorioille ja poh-
113 
 
 
tinut, miten heidän ajattelussaan ja toiminnassaan kyseiset kategoriat ovat tuotettu. Mo-
dernin ja traditionaalisen kategorioiden avulla ihmiset kuitenkin hahmottavat omaa suh-
dettaan muuhun maailmaan, minkä vuoksi kategorioita ei voida jättää analyysin ulko-
puolelle. 
Käsittelin modernin ja traditionaalisen kategorioita aluksi toiminnan näkökulmasta. Jal-
kapallo rantautui Tansaniaan siirtomaa-aikana ja siirtomaahallitsijat liittivät lajiin afrik-
kalaisten ”modernisoimistavoitteita”. Eurooppalaiset ajattelivat lajin opettavan paikalli-
sille kurinalaisuutta, auktoriteettien kunnioittamista ja lojaalisuutta ryhmää kohtaan. 
Tansanialaiset omaksuivat lajin kuitenkin omilla ehdoillaan, ja jalkapallon nopeasti saa-
vuttamaa suosiota selittää ainakin osittain se, että jalkapallotoiminnassa oli paljon sa-
mankaltaisuutta rannikkokulttuurin traditionaalisiin ngoma-tansseihin. Molemmissa 
toimintamuodoissa osallistujille ovat tärkeitä toiminnan kilpailulliset elementit, laajan 
toimintaverkoston luominen ja yhteisöllisyyden kokeminen. Tässä mielessä eurooppa-
laisten jalkapalloon liittämässä moderniudessa ei ollut sinänsä mitään uutta paikallisille, 
vaan laji alkoi kasvaa jo olemassa oleville kulttuurisille rakenteille. 
Jalkapallossa käytettävää magiaa, kuten muutakin yhteiskunnassa käytettävää magiaa, 
on puolestaan pyritty kieltämään virallisten tahojen toimesta. Tansanian itsenäistymisen 
jälkeen valtaapitävä hallitus halusi julistautua moderniksi, ja tuomitsi magian käytön 
julkisesti. Tästä huolimatta magiaa on käytössä myös jalkapalloilun yhteydessä, mikä 
on sinänsä ironista, koska juuri jalkapallon avulla magiasta pyrittiin pääsemään eroon, 
kuten työssäni osoitin. Tansanialaiset itse suhtautuvat jalkapallomagiaan traditionaali-
sen ja modernin määrittelyn kannalta ristiriitaisesti. Tämän vuoksi toin tutkielmassani 
esille myös jatkuvuuden magian toimintamuodoissa tansanialaisten traditionaalisena 
pidetyn magian ja jalkapallomagian välillä. 
Toiminnan tason jälkeen käsittelin jalkapallomagiaan liittyviä paikallisia diskursseja. 
Tarkastelin asiaa näkökulmasta, jossa jalkapallomagian tarkastelu modernin ja traditio-
naalisen määritelmien kautta on pohjimmiltaan tutkittavien subjektiivisuuden tutkimis-
ta. Toin esille paikallisten magiadiskurssien moninaisuuden ja magiadiskursseihin liit-
tyvät ristiriidat. Lähestyin yhteisön sisäisiä sosiaalisia jännitteitä persoonan käsitteen 
avulla. Persoona koostuu sosiaalisista suhteista toisiin, ja nämä suhteet tuodaan esille 
magian avulla. Magia tuo siis näkyväksi tutkittavan yhteisön, tässä tapauksessa jalka-
palloyhteisön, jäsenten välisiä sosiaalisia jännitteitä. 
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Jalkapalloyhteisön jäsenten välisissä sosiaalisissa jännitteissä on samankaltaisuutta, 
mutta myös eroja traditionaalisen magian esiintuomiin jännitteisiin. Traditionaaliseksi 
määritelty magia kumpuaa perheen sisältä. Vaarallisinta ja voimakkainta traditionaalista 
magiaa harjoittaakseen henkilön täytyy tappaa oma perheenjäsenensä, jolloin pahojen 
voimien käyttöönoton lisäksi perhe rikkoutuu. Traditionaalista magiaa opetetaan ja ope-
tetaan usein sukupolvelta toiselle ja siihen liittyvä toiminta ja tietämys pidetään salassa. 
Kukaan ei tiedä varmuudella, kuka traditionaalista magiaa harjoittaa. Tämän vuoksi 
vaara, magian potentiaali, väijyy erityisesti oman perheen sisällä.  
Jalkapallomagian käyttämiseksi ei tarvitse rikkoa omaa perhettään, vaan magiasta vas-
taavat henkilöt ovat alansa spesialisteja. Taidot ja tietämys opitaan eivätkä henkilöt sa-
laile toimintaansa. Jalkapallomagia ei ole myöskään traditionaalisen magian tavoin 
yleensä pahaa, vaan sillä etupäässä suojellaan ja vahvistetaan omaa joukkuetta. Jalka-
pallon kontekstissa syytökset magian harjoittamisesta eivät liity magian aikaansaamiin 
tuloksiin eli voitokkuuteen tai häviämiseen. Jalkapallomagian diskursseissa jännitteet 
tulevat esille syytöksissä oman edun asettamisesta joukkueen edun edelle, eikä niinkään 
sen perusteella, mitä magialla aiheutetaan tai saavutetaan. Tässä mielessä tansanialaiset 
arvostavat jalkapalloilussa juuri niitä arvoja, lojaalisuutta ja yhteisöllisyyttä, jota siirto-
maahallitsijat yrittivät aikoinaan valjastaa omiin tavoitteidensa ja eurooppalaisen hege-
monian saavuttamiseksi. Tässä mielessä esimerkiksi Appadurain (1996) määritelmä 
modernin urheilun kovista kulttuurisista arvoista ja niiden ihmistä muuttavista vaikutuk-
sista näyttäisi pitävän paikkansa. Tällöin urheilu näyttäytyy perinjuurin länsimaisena 
tuotoksena, länsimaisin arvoin kyllästettynä, jolloin jalkapalloon sosialisoitujen ihmis-
ten, muiden kuin länsimaisten, on päästävä eroon siihen liitetyistä alkuperäisistä arvois-
ta lajin omakseen ottamiseksi. Moderni jalkapallo näyttäisi tällöin muuttaneen tansania-
laisia lajin suosion kasvaessa pikemmin kuin jos tansanialaiset olisivat sopeuttaneet 
jalkapallon omaan kulttuuriinsa. 
Tutkielmassa kuitenkin osoitin, että tilanne ei ole niin yksinkertainen. Jalkapallojoukku-
een sisäisiä jännitteitä tarkasteltaessa traditionaalisen magian perhekeskeisyys tulee yhtä 
lailla esille. Jalkapallojoukkueen magiasta vastaavia henkilöitä syytetään rahanahneiksi 
ja omaa etua tavoitteleviksi. Heidän ajatellaan käyttävän joukkuetta hyväkseen taloudel-
lisen tilanteensa turvaamiseksi. Tekninen komitea puolestaan itse korostaa henkilökoh-
taista suhdettaan joukkueeseen jopa siihen saakka, että joukkue on heidän veressään. 
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Magiaa suorittavat henkilöt puolestaan syyttävät joukkueiden johtajia itsekkyydestä ja 
ahneudesta, koska he eivät ajattele ensisijaisesti joukkueen etua, vaan ajattelevat jalka-
palloa bisneksenä. Syytökset kohdistuvat tässä tapauksessa niin sanotun jalkapalloper-
heen rikkomiseen. Tämä on huomionarvoista siksi, että Tansaniassa lojaalisuus joukku-
eelle on yksi jalkapallotoiminnan perusta, joka omalta osaltaan on yhtenevä vaatimuk-
sesta lojaaliudesta perheelle. Oman edun asettaminen yhteisen edun edelle on tuomitta-
vaa. 
Tansanialaiset liittävät käytännössä jalkapallomagiaan modernin ja traditionaalisen piir-
teitä, vaikka puheen tasolla kategoriat halutaan pitää erillään. Modernin ja traditionaali-
sen kategoriat Tansaniassa juontavat juurensa kolonialismiin ja kohtaamisiin eurooppa-
laisten kanssa. Siksi jalkapalloon liittyy erityisen paljon ristiriitaisia latauksia. Tansania-
laiset pyrkivät usein diskurssin tasolla moderniuteen, mutta arvostavat myös traditionaa-
lista jatkuvuutta. Jalkapallon ja magian toimintamuotojen ja niihin liittyvien diskurssien 
ristiriitaisuuksien vuoksi johtopäätös on, että modernin ja traditionaalisen kategoriat 
ovat aktiivisesti kuviteltuja kategorioita. Toisaalta nämä kuvitellut kategoriat myös vai-
kuttavat toimintaan ja toiminnan moraaliseen arvottamiseen myös konkreettisesti, vaik-
kakin edelleen ristiriitaisin seurauksin. Aiemman yhteiskunnallisen tutkimuksen, siirto-
maahistorian ja nykypäivän ”globaalin tilan” myötä modernius assosioituu Tansaniassa 
yleensä eurooppalaisiin. Yleensä tansanialaiset liittävät moderniuteen ja eurooppalaisiin 
myönteisiä piirteitä, mutta suhtautuminen voi olla myös moraalisesti tuomitsevaa. Vas-
taavasti traditionaalisuus liitetään tansanialaisuuteen, ja sävyt voivat jälleen olla moraa-
lisesti eri tavoin arvottavia.  
Halusin tuoda tämän luvun alussa kertomani lyhyen kuvauksen ja keskustelun Mtwaran 
stadionilta esille, koska siihen kiteytyy minua tutkimukseeni motivoinut asia. Poli 
(2006, 411–412) kirjoittaa, kuinka nykyiset tarinat afrikkalaisista jalkapalloilijoista ja 
heidän menestymisestään näyttävät kerrankin toisenlaisen kuvan Afrikasta ainaisten 
sotien, köyhyyden ja nälänhädän sijaan. Edellä mainittujen asioiden esiintuomista yh-
tään väheksymättä halusin tuoda tutkielmassani esille nimenomaan jalkapallon ja miksei 
magiankin arkipäiväisyyttä. Mtwaran stadionilla en havainnut mitään ”tavanomaisesta” 
jalkapallotapahtumasta poikkeava, jos myytäviä mustekalan paloja ei lasketa. Haluan 
osaltani vaikuttaa siihen, ettei tansanialaisia tai afrikkalaisia pelaajia ja muita jalkapallo-
toimijoita nähtäisi eksoottisena ja homogeenisena joukkona. Tästä syystä kertomani 
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esimerkit otteluiden tunnelmista, maagisista rituaaleista ja tapahtumiin osallistuvien 
ihmisten motiiveista raottavat myös jonkinlaista mystisyyden verhoa, jonka takaa afrik-
kalaista jalkapallomagiaa on mediassa esitelty.  
Tutkimuksessani korostin tutkimuksen etnografista otetta ja paikallistuntemusta analyy-
sin perustana, mutta on selviö, että tansanialainen jalkapalloilu ei ole mikään globaalista 
jalkapalloilusta erillään oleva ilmiö. Modernin ja traditionaalisen kategorioiden avulla 
tansanialaiset hahmottavat omaa suhdettaan ulkopuolisiin. Mitä teiden asfalttipinnat 
kertovat paikasta? Miksi mustan ihon saamiseksi pitäisi viettää aikaa pimeässä? Miksei 
Euroopassa olisi varkaita? Keskustelukumppanini ei kertaakaan maininnut modernia tai 
traditionaalista juttutuokiomme aikana vertaillessaan Eurooppaa ja Afrikkaa. Silti hänen 
kommenteissaan tulee esille elementtejä, joiden perusteella ihmiset kaikkialla määrittä-
vät itseään suhteessa toisiin. Määritelmät kaukaisista toisista eivät usein perustu todelli-
siin kohtaamisiin tai kokemuksiin. Tästä syystä myös modernin ja traditionaalisen kate-
goriat personoituvat ja materialisoituvat. Kuten todettua, nämä kategoriat ovat kuviteltu-
ja. Jalkapallon avulla ihmiset voivat puolestaan ottaa toisistaan mittaa konkreettisesti. 
Toisaalta voittajien tai häviäjien kategoriat eivät myöskään lopulta kerro kuin vain siitä 
yhdestä kohtaamisesta, eikä lopputulos välttämättä tee oikeutta todelliselle pelinkululle. 
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